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INTRODUCCIÓN 


¿Cuál es el estado más alto de la conciencia? Para san 
Pablo, «la paz que trasciende el entendimiento»; R. M. Bucke 
lo denominó «conciencia cósmica». En el budismo Zen, el 
término que le corresponde es satori o kensho; en yoga se 
le llama samadhi o moksha y en taoísmo, «el Tao absoluto». 
Thomas Merton utilizó la frase «inconsciente trascendental» 
para describirlo; Abraham Maslow creó el término «expe- 
riencia plateau»; los sufis hablan de fana. Gurdjieff lo deno- 
minó «conciencia objetiva», mientras que los cuáqueros lo 
llaman «la luz interior». Jung se refería a la individualización 
y Buber habló de la relación tú-yo. Pero cualquiera que sea 
el nombre de este fenómeno tan viejo y conocido (ilumina- 
ción, liberación, experiencia mística, etc.), todos están rela- 
cionados con un estado de conciencia radicalmente diferente 
de nuestro entendimiento normal, de nuestra conciencia 
despierta, de nuestra mente de todos los días. 

Por lo demás, todos están de acuerdo en que se trata del 
estado más alto de la conciencia: una percepción auto- 
transformadora de la unión total de uno con el infinito. Se 
encuentra más allá del espacio y del tiempo. Es una ex- 
periencia de intemporalidad, la eternidad, y de unidad ilimi- 
tada con toda la creación. El sentido socialmente condicio- 
nado del «yo» acaba siendo destruído por una nueva defini- 
ción del «yo mismo». En esa redefinición del ser, «yo» equi- 
vale a toda la humanidad, toda la vida y el universo. Las 
fronteras tradicionales del ego se rompen a medida que el 
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ego trasciende los límites del cuerpo y, súbitamente, se con- 
vierte en uno sólo con todo lo que ha existido. El ser se in- 
tegra con lo que Sri Aurobindo llamó la supermente. El ser se 
hace desinteresado, el ego parece sólo una ilusión y termina 
el juego del ego. El Maitrayana Upanishad dice al respecto: 
«Habiéndose dado cuenta de que su propio ser es el Ser, el 
hombre se hace desinteresado... Este es el más alto de los 
misterios.» 


Un nuevo modo de autocomprensión 


Este modo de autocomprensión puede llegar dramática- 
mente, como le sucedió a San Pablo en el camino de Damas- 
co, o sin ningún signo externo aparente del drama interior. 
Pero la experiencia que resulta de ello ha sido uniforme en 
todo el mundo y a lo largo de la historia. Según su propio 
testimonio, los iluminados que han experimentado el más 
alto estado de la conciencia han sentido la más profunda 
paz con los demás y la armonía con el mundo; comprenden 
el universo. Dante escribió al final de La Divina Comedia, 
que se estaba acercando al poder del Amor. Perciben el plan 
cósmico, un orden moral en el caos aparente y accidental 
de los gases estelares y del polvo intergaláctico. Ven, como 
Hamlet, «una divinidad que da forma a nuestros fines». Este 
es el «dios» (o Buda, Tao o Brahma) de incontables religiones 
y filosofías. En todos los casos, la conciencia autoenvolvente 
de que «yo» y «el otro» estamos unificados, da origen a perso- 
nas nuevas, renacidas. Transforma una noción de la vida 
oscura y sin esperanza en otra en la que todo está lleno de 
alegría y significado. Cambia una gestalt de absurdo exis- 
tencial en una perspectiva mundial de exuberancia inevitable 
y llena de esperanza, debido a que el sujeto descubre el desig- 
nio fundamental de lo que antes eran sólo percepciones con- 
fusas y experiencias inconexas. 

La observación de los iluminados ha sido tan importante 
como su autotestimonio. Casi sin excepción, han sido consi- 
derados santos, visionarios y profetas: Jesús, Buda, Lao Tse, 
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Jacob Boehme. Ramakrishna. Walt Whiman. Aldous 
Huxley. Socialmente reverenciados. estos hombres han 
mostrado valor. dulzura, compasión. entereza y santidad 
excepcionales. A pesar de haber conservado características 
de seres humanos, se les ha puesto aparte de una manera es- 
pecial. haciéndolos reconocibles mediante una aureola (a 
veces realmente visible, a modo de luz incandescente) que 
afecta a los demás poderosamente. Y han urgido sin cesar 
a los demás a prepararse mediante la oración, las buenas obras, el 
estudio y la meditación para recibir la más alta bendición de la 
vida. Es una bendición que no puede forzarse ni preverse; 
siempre es una sorpresa. Aún así, afirman que debe bus- 
carse, según las palabras del mandamiento de Jesús, «con 
todo tu corazón y con toda tu alma, y con todas tus fuerzas 
y con toda tu mente,» 


Como salvar al mundo 


El mundo sólo se salvará mediante un cambio de concien- 
cia. Todos deben comenzar por sí mismos. La acción políti- 
ca. la labor social, este ¿smo, aquella ología, todos son in- 
completos, acciones futiles si no van acompañadas por un 
nuevo modo elevado de conciencia. La acción última, pues. 
no es una acción si no cambia la conciencia. En otras pala- 
bras, la verdudera revolución es la revelación. Cuando esto 
haya ocurrido a escala global, los viejos problemas, prejuicios 
e inhumanidades desaparecerán y la revolución se convertirá 
en evolución. pero no antes de que esto haya sucedido. 

¿Por dónde empezar? Los siguientes textos han sido esco- 
gidos de entre el material en inglés actualmente asequible 
por ser algunas de las mejores descripciones de los más altos 
estados de la conciencia y del más alto estado de la conciencia. 
Pero hay que señalar que se trata sólo de guías, no de garan- 
tías. La descripción no basta. Los liberados han subrayado 
continuamente que las palabras sólo se refieren a la verdad, 
no son la verdad misma. La verdad no puede conocerse más 
que a través de la experiencia directa, mediante la ilumina- 
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ción. Y el lenguaje es a menudo. una barrera para conocer 
la verdad. pues entre los extremos de la intuición existe una 
confusión no-verbal y ese armazón aprendido y arbitrario 
llamado lenguage. Está claro que aprender a hablar una 
lengua significa aprender a pensar en una lengua: es decir, 
aprender a pensar en términos de conceptos verbales abstrac- 
tos y de categorías gramaticales. El lenguaje es simbólico: 
el lenguaje-pensamiento es el pensamiento mediante símbo- 
los y los simbolos siempre son menos que las realidades que 
representan. Así, el lenguaje restringe la conciencia y pone 
límites a la comprensión. Hay que ir más allá de las palabras 
y demás símbolos para tener una visión directa y sin inter- 
mediarios en la cual las percepciones no sean filtradas por 
una pantalla lingiística que hay en la mente. 

Otro aspecto del estado mistico lo constituye la emoción. 
Francis Younghusband observa en Modera Mystics que la 
experiencia mística conlleva «emotividad en un grado in- 
creíble para quienes nunca la han presenciado...» Pero pro- 
sigue diciendo: en verdad, no tendría que Mabe ninguna, 
objección por lo que respecta a la emoción fuerte en sí. El 
amor a la belleza o el amor de una madre por sus hijos nunca 
pueden ser sentidos con intensidad demasiado profunda. 
Hay que aceptar que el estado místico es altamente emo- 
cional.» 2 

El estado místico, pues, se encuentra más allá de las pala- 
bras y es altamente emocional. Además, el principio unifi- 
cador que actúa durante la iluminación disuelve las cate- 
gorías semánticas aprendidas de «pensamiento» frente a 
«sentimiento» y de «razón» frente a «emoción». En el estado 
místico, el intelecto y la intuición se unen. Hay una fusión 
entre la introspección y el instinto, lo que da por resultado 
una nueva condición del ser. Esa condición no es el estado 
eufórico y desapegado, comúnmente conocido como «estar 
flipado» o «estar pasado» (aunque, como señalan algunos 
autores en este libro, las drogas psicodélicas pueden dar ac- 
ceso a una conciencia verdaderamente expansionada, cuan- 
do son inteligentemente utilizadas). Es un estado más 
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bien de santidad; afecta a todo el organismo. La comprensión 
llega al que experimenta la liberación, por medio del uso 
total de todos los canales de la sensación y de la percepción. 


Dificultades para alterar la conciencia: la cultura 


Parte de esta dificultad para alterar la conciencia reside 
en esos mismos canales y se determina tanto biológica como 
culturalmente. Los que estudian la percepción han apren- 
dido que nuestros sentidos están cegados de muchas mane- 
ras. Señalan que los hombres se encuentran, por lo general, 
en un estado que yo llamo «represión sensorial». Por ejemplo, 
la cultura puede construir en la mente pantallas que, gene- 
ralmente, permanecen en el inconsciente de la persona. El 
antropólogo Edward T. Hall y sus investigaciones en el cam- 
po de la proxémica (The Hidden Dimension) muestra que di- 
ferentes culturas tienen mundos sensoriales diferentes. 
«La proyección selectiva de datos sensoriales —escribe— ad- 
mite algunas cosas mientras que filtra otras, de manera que 
la experiencia que se percibe a través del juego de pantallas 
sensoriales formadas culturalmente es bastante diferente 
de la experiencia percibida a través del de otro.» El prefacio 
de Las enseñanzas de Don Juan, de Carlos Castaneda, da 
un memorable resumen de esta cuestión: 


La antropología nos ha enseñado que el mundo se 
encuentra definido de manera diferente en diferentes 
lugares... Los mismos presupuestos metafísicos difieren; 
el espacio no se conforma con la geometría euclidiana, 
el tiempo no forma un flujo continuo y unidireccional, 
la causalidad no se conforma con la lógica aristotélica, 
el hombre no se diferencia de lo no humano ni la vida 
de la muerte... La gran importancia de entrar en 
mundos diferentes del nuestro... reside en que la 
experiencia nos conduce a comprender que nuestro 
propio mundo es también una construcción cultural. 
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La búsqueda del conocimiento absoluto de la realidad jus- 
tifica varias realidades determinadas culturalmente. 


Dificultades para alterar la conciencia: la biología. 


La biología también contribuye a nuestro estado de repre- 
sión sensorial debido a que el procesamiento sensorial es el 
paso inicial para determinar la realidad. Considérese que la 
vista es más que un suceso en el que la luz se recibe pasiva- 
mente por la retina y es transmitida al cerebro para su inter- 
pretación. El proceso de la vista es un proceso activo en el 
cual algunas señales y percepciones son bloqueadas delibe- 
radamente o filtradas por el nervio óptico y el sistema de 
activación reticular de manera que otras pueden ser atendi- 
das por el cerebro. Si un ser humano permitiese que todas 
las señales que bombardean sus sentidos llegasen a su con- 
ciencia (como parece suceder bajo la influencia del LSD y 
otras drogas poderosas), sería incapaz de fijar su conciencia 
en las tareas cotidianas precisas para sobrevivir. El famoso 
experimento del ojo de rana efectuado en el Instituto de 
Tecnología de Massachusetts por Warren McCullough y otros 
(que se encuentra en su Embodiments of Mind) mostró que 
la atención visual de la rana sólo se fija en objetos en movi- 
miento del tamaño de un insecto medio, mientras que las 
otras percepciones visuales son habitualmente reprimidas. 
Esto sugiere, por extrapolación con el homó sapiens, que la 
naturaleza ha construido al hombre sobre una base de repre- 
sión sensorial; era necesario para la evolución. 

Un proceso biológico-cultural desarrolló el estado coti- 
diano de nuestra conciencia y nos separó de los animales al 
darnos un concepto de nosotros mismos, al hacernos cons- 
cientes de que teníamos conciencia. Pero en virtud de ese 
proceso también nos encontramos separados de esa unidad 
orgánica de los animales con el mundo natural. La autocon- 
ciencia normal (que parece desarrollarse en los humanos 
a la edad de dos años, más o menos) es tanto un avance 
biológico como una desventaja biológica. En términos de 
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desarrollo de la raza, esta conciencia era necesaria para la 
supervivencia; en términos de desarrollo del individuo ya no 
es necesaria y ahora parece ser, desafortunadamente, la 
causa principal de nuestra carrera hacia la extinción. 


Convertirse en Dios 


Nuestro estado normal de conciencia arroja hacia fuera 
la conciencia de nuestra afinidad con la creación, de nuestra 
unión con lo divino. Pero si en condiciones normales estamos 
en un estado de represión sensorial, resulta de similar impor- 
tancia dentro del estudio de la conciencia notar que la 
capacidad del hombre de modificar o corregir sus procesos 
sensoriales significa que también es capaz de exagerarlos 
o expanderlos a un nivel de sensibilidad animal, así como de 
inhibirlos. Esto es lo que parece suceder en muchas experien- 
cias de éxtasis, en las que el sujeto se hace hipersensible a 
todo tipo de estímulos. El éxtasis, ex stasís, es el transporte 
exterior de un modo de pensamiento ordenado biológica y 
culturalmente hacia un modo místico. En ese modo el hom- 
bre regresa a su situación primitiva. Pero ese regreso es de un 
nivel superior. Es un círculo (revolución) y una progresión li- 
neal (evolución): una espiral ascendente. El hombre vuelve a 
obtener su condición primitiva pero en vez de ser inconscien- 
te de ello, como sucede con los animales, es superconsciente 
de ello. Resulta paradójico que al recuperar su naturaleza 
animal, el hombre se convierta en Dios. 


La iluminación y el cerebro 


En términos cerebrales, la iluminación parece conllevar 
una remodelación de las redes neurálgicas. Mientras antes 
había áreas del sistema nervioso del cerebro que estaban des- 
conectadas o «compartimentalizadas», en la iluminación hay 
un trasvase que da como resultado una integración de las 
vías nerviosas mediante las cuales pensamos y sentimos. 
Nuestros «cerebros» múltiples se convierten un solo cerebro. 
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El neocórtex (la parte del «pensamiento intelectivo»), el sis- 
tema límbigo y tálamo (la parte «sentimental-emocional») 
y la médula oblonga (la parte intuitiva-inconsciente) llegan a 
un modo de comunicación intercelular que no existía pre- 
viamente pero que siempre había sido posible. En ese mo- 
mento se traspasa un umbral, paso probablemente expli- 
cable en términos de cambios celulares electroquímicos y de 
crecimiento de terminales nerviosas. Sin embargo, esto se 
logra en términos neuropsicológicos aunque el resultado 
sea un nuevo estado de conciencia. Esto, a su vez, crea un 
nuevo modo de percepción y sentimiento que lleva al descu- 
brimiento de formas arracionales (pero no irracionales) de ló- 
gica que son a nivel múltiple integradas, simultáneas, ali- 
neales y secuenciales las unas respecto de las otras. 


Muchas puertas para entrar en el mismo cuarto 


¿Cómo puede llegar una persona al más alto estado de 
conciencia? Existen muchas puertas para entrar en el mismo 
cuarto. Algunas de ellas han sido descubiertas, otras han 
sido desarrolladas. Las situaciones clásicas de impulso ini- 
cial han sido la danza, el ayuno y la dieta, la autotortura, el 
choc eléctrico, el aislamiento sensorial, la sobrecarga senso- 
rial, los episodios psicóticos, el trauma y el nacimiento 
traumático, la fatiga extrema, las relaciones sexuales y el 
simple hecho de contemplar un paisaje. Los enfoques más 
sistemáticos, que a menudo requieren una adherencia es- 
tricta y discíplina, incluyen la oración, el yoga, el tantra, 
varias formas de meditación y métodos ocultos como los de 
Gurdjieff y Madame Blavatsky. Una instrospección sin tra- 
bas (lo que Gurdjieff llamó el camino del hombre sentado) 
ha llevado a algunos a un estado de salvación. 

Pero ninguno de estos métodos es un camino seguro para 
obtener la liberación. Evelyn Underhill, en su monumental 
Mysticism, distingue tres pasos en el camino hacia el éxtasis: 
despertar del ser, purificación del ser e iluminación del ser. 
Pueden preferirse otros términos, como «el estadio medita- 
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tivo» y «el estadio purificativo»; pero lo importante es esto: 
no importa cuánto se busque la iluminación; nunca puede 
alcanzarse, sólo se puede descubrir. Un concepto cristiano 
algo desacreditado y descartado puede aplicarse aquí: la gracia. 

También es importante señalar que la iluminación no es 
alucinación o ilusión. Aun si lo fuera, experimentarla sería 
valioso sólo por su efecto benéfico sobre las vidas humanas. 
Pero, como trataré de demostrar más adelante en esta intro- 
ducción, el más alto estado de la conciencia es mucho más 
que pura subjetividad. Es subjetivo pero de una manera pa- 
radójica: la iluminación revela que lo más profundamente 
personal también es lo más universal. En el estado místico, 
la realidad y la idealidad se unifican. 


El contenido de la conciencia contra la conciencia misma 


Quizá parezca que se ha prestado mayor atención en los 
siguientes textos al contenido de la conciencia que al origen 
o fuente de la conciencia (esto es, a la conciencia misma). 
Algunos científicos, Sir Russell Brain, por ejemplo, han 
afirmado que pueden aprenderse muchas cosas acerca de la 
conciencia, pero que la conciencia misma no puede ser defi- 
nida más que en términos subjetivos o en términos algo me- 
nos fundamentales que la conciencia. Es decir, podemos acu- 
mular datos acerca de lo que sucede durante la conciencia 
pero nunca llegar a las verdaderas cualidades de la concien- 
cia misma. 

¿Puede definirse la conciencia misma? ¿Cuál es la relación 
entre la actividad de las redes neurálgicas del cerebro y la 
formulación mental de los sistemas cognoscentes de la 
mente? ¿De qué manera la acción electroquímica se trans- 
forma en pensamiento y sentimiento? ¿Cuáles son los deter- 
minantes de cada estado de conciencia humana? 

Los filósofos y los científicos están desarrollando teorías 
de la conciencia. Las búsquedas de laboratorio sobre la inte- 
ligencia artificial y la conciencia inferior animal quizá ofrez- 
can descubrimientos excitantes; quizá se trate también de 
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un aliado ciego. Por ejemplo, Gunther S. Stent, un biólogo 
molecular, afirma en The Coming of the Golden Age (La lle- 
gada de la Edad de Oro)«... parece que ahora sólo quedan 
tres problemas protundos por resolver: el origen de la vida, 
el mecanismo de la diferenciación celular y la base funcional 
del sistema nervioso supreior... Y no |preveo una solución] 
para el mecanismo de la conciencia... puesto que sus aspec- 
tos epistemológicos lo proponen como problema filosófico 
central y además lo sitúan fuera del campo de la investiga- 
ción científica.» Por otra parte, el antropólogo Roger W. 
Wescott ofrece la intrigante hipótesis de que la conciencia 
es una bioluminiscencia interna, concepto que puede llevar 
a la investigación de la posibilidad de que la iluminación sea 
un acontecimiento físico y mensurable dentro del cerebro. 
En The Divine Animal (El animal divino), Wescott pro- 
pone que la bioluminescencia endocraneana, una verdadera 
forma de luz generada dentro, por y para el cerebro», es la 
sustancia de la conciencia pura. «... La conciencia misma 
quizá consista en la generación y recepción internas de radia- 


ciones perceptibles; en una palabra, de luz.» 


La iluminación: el ojo se ve a sí mismo. 


Mi propia experiencia me ha llevado a sugerir que, en el 

] más alto estado de la conciencia, no hay diferencia entre 
el contenido de la conciencia y la conciencia misma. La inte- 
gración o la unidad es la característica principal de este esta- 
do. tanto lIneral como figurativamente. En el estado más alto 
se está consciente de la fuerza vital, condición universal que 
impulsa como conciencia inteligente y propia. Esto equivale 
a que el ojo se vea a sí mismo, a que el pensamiento se vuelva 
hacia dentro de sí mismo a pensar acerca del pensamiento. 
La iluminación es el acto reflexivo en que la mente se com- 
prende a sí misma, incluvendo la experiencia misma del en- 
tendimiento. El regreso a la divinidad (contenido de la con- 
ciencia) es equivalente a la conciencia de la conciencia cós- 


mica (la conciencia misma). 
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Considerándola abstractamente. la conciencia, como la 
luz, tiene tanto un aspecto físico como uno espiritual. Pero la 
unificación es la realidad concreta que se encuentra detrás, 
debajo. encima y dentro de ella de manera sumamente sutil 
pero real, como muestra la reciente evidencia de la percep- 
ción de las plantas. La conciencia. en tanto que bioquímica. 
puede ser analizada en términos de neuronas. descargas 
electroquímicas a través de las sinapsis y haces moleculares 
que cubren las membranas, Pero éstas pueden analizarse 
hasta llegar a nivel atómico y después a nivel subatómico. 
¿Dónde terminar? 

Cleve Backster, el redescubridor de los conocimientos de 
la antigua India acerca de la percepción de las plantas. ha 
descubierto que la percepción primaria (la habilidad de la 
vida celular animal y vegetal para percibir pensamientos y 
sentimientos humanos y animales) puede demostrarse en los 
minerales, metales v aún en agua tridestilada. En todo hav 
cierta capacidad de percepción. El cosmos entero es sensible 
y (en ambas acepciones) sensitivo. El análisis «final», la 
conciencia puede considerarse como la interconexión de toda 
la creación O, más precisamente, como el contexto funda- 
mental de esta conexión, que la hace posible. El griego 
Zenón preguntó a sus colegas filósofos: «¿Por qué no admitir 
que el mundo es un ser viviente y racional, puesto que pro- 
duce animales y entidades racionales?» Una base científica 
para tal observación fue dada por F. L. Kunz en su ensayo 
«Sobre el principio de simetría». aparecido en el número de 
marzo-abril de 1966 de la revista Main Currents: 


Sin duda la conciencia... es una localización en 
un campo primario, presumiblemente aquel en que 
todo lo demás tiene su origen. Como hemos dicho, tal 
proposición sólo puede justificarse muy lentamente. 
Aún así, cada vez resulta más claro que alguna forma 
de conciencia acompaña a toda la vida orgánica, 
incluso a los limos protoplásmicos más primitivos; y 
cada vez es más evidente su presencia por debajo del 
umbral de la vida. 
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Desde la antigiiedad, el pensamiento hindú declaraba 
que el arman, el centro más profundo del hombre, es uno 
con el Brahman, el centro más profundo de la creación. Aho- 
ra la ciencia lo confirma: yo soy el universo; yo soy la mente 
universal. 


Niveles de existencia 


Esta noción puede comprenderse mejor por medio de la 
metáfora de los niveles de existencia. Tratemos de concebir 
la creación como si tuviera cinco niveles. De abajo hacia arri- 
ba son: atómico, biológico, psicológico, social y cósmico. 
Si se busca una respuesta a la cuestión última: «¿Quién soy 
yo?», todo lo que se examine caerá en las otras categorías 
de la metáfora. Comencemos por la mitad. Usted estudia 
psicología y el nivel psicológico le lleva al social a través 
del grupo de psicología. En el nivel social, el grupo de psico- 
logía se extiende a la sociología, que a su vez conduce al es- 
tudio de la religión y de la filosofía. A partir de ahí usted se 
interesa por el significado de la existencia y por la relación 
de los hombres con el universo. Y entonces se encuentra usted 
dedicado al estudio de lo cósmico. 

Descendiendo en busca de una respuesta a la pregunta 
«¿Quién soy yo?», pronto se pasa de la psicología al estudia 
de la biología y de la química. A medida que uno quiere co- 
nocerse mejor, se estudia la composición celular, las redes 
neurálgicas y las reacciones químicas de la emoción, percep- 
ción, aprendizaje y memoria. Pero al intentar comprender la 
mente, uno se encuentra con que se ha descendido al nivel 
atómico y que se están considerando las estructuras de los 
ácidos ribonucleicos, la transmisión de la radiación atómica 
y la teoría de los cuanta. Todo esto nos lleva hacia abajo... 
¡hacia el nivel superior! Pues la física subatómica nos lleva 
al estudio de la materia y antimateria a escala cósmica. La 
cosmología es una rama de la metafísica que trata del carác- 
ter del universo como sistema ordenado. La unidad sub- 
yacente de todas las cosas y todo el conocimiento nos lleva 
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a cerrar el círculo y demuestra la validez del antiguo dicho 
ocultista: «Como es arriba, es abajo». 


Un nuevo modelo de hombre 


El hombre parece haber sido construído como los giros 
intersectantes de Yeats. Un torbellino local en un mar de 
energía; el hombre es un emblema visible de la teoría del es- 
tado estable de la creación. No es tanto «pienso» como 
«estoy siendo pensado» o «me están creando constantemente». 
La conciencia en tanto que base de toda actividad corporal 
y de toda función mental se convierte en una especie de ra- 
diación interna que no es interna en absoluto, sino que más 
bien se enfoca o concentra en un área de la radiación cósmica 
externa. El aura de los místicos y el estilizado halo de los 
santos puede explicarse como energía vital superabundante 
e introducida en el área de la luz visible del espectro me- 
diante su «pureza espiritual». Es decir, mediante su falta 
de vibraciones interferentes provenientes de procesos de pen- 
samiento confusos y construcciones mentales. 

Desde los quark hasta los quasar, desde las pulsaciones 
hasta los pulsars... y todo debido a una pregunta: ¿Quién 
soy? El análisis final resulta ser una síntesis original y la 
conciencia se convierte en la intercomunicación de toda la 
creación en una gran cadena del ser. El contenido y el pro- 
ceso, la ciencia y la religión convergen en el estudio de la 
auto-identidad, revelando el verdadero significado de 
«psicodélico». Psvche delos: manifestación de la mente que 
muestra la verdadera dimensión del auto-espíritu. 

¿Quién soy? Soy el universo; soy la mente universal. 
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ESTADOS ALTERADOS DE CONCIENCIA* 
Stanley Krippner 


En términos generales, un estado alterado de conciencia 
puede definirse como un estado mental que puede ser reco- 
nocido subjetivamente por un individuo (o por un observador 
objetivo del individuo) como diferente, en funciones psicoló- 
gicas, del estado «normal» del individuo, del estado alerta y 
de vigilia. Veinte estados de conciencia han sido provisional- 
mente identificados (con una considerable superposición) 
como dignos de estudio más profundo. ! 


1.— El estado de sueño puede identificarse con el electro- 
encefalógrafo: presenta períodos de movimiento rápido de 
los ojos y ausencia de ondas cerebrales «lentas». El estado de 
sueño se repite periódicamente durante la noche como 
parte del ciclo dormir-soñar. 

2.— El estado dormido puede identificarse con el ence- 
falógrafo: ausencia de movimientos rápidos de ojos y surgi- 


* Este escrito proviene de uno inédito intitulado «Investigaciones sobre fenómenos 
“extrasensoriales' en sueños y otros estados alterados de conciencia». Publicado 
con permiso del autor. 


(1) Se ha hecho muy poco trabajo experimental en el campo de la conciencia 
(lo que James llamaba «la corriente del pensamiento»). Alguna vez se pensó 
que el electroencefalograma podría suministrar un indicador de confianza de 
los estados de conciencia, pero la amplia variedad de registros eléctricos que se 
observa ha hecho que la relación entre actividad cortical eléctrica y estados de 
conciencia sea muy complicada. Krippner y Meacham, en un artículo publicado en 
1968 sugirieron que un enfoque más fructífero para los investigadores podría 
ser la investigación de los objetos de la conciencia, un estudio directo de los fenó- 
menos internos y externos que comprenden el contenido de «la corriente del 
pensamiento». 
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miento gradual de un plano de ondas cerebrales «lentas». 
Una persona a la que se despierta del estado dormido dará, 
por lo general, un informe breve que diferirá de manera 
considerable de los informes de sueño; este breve informe 
verbal indica que la actividad mental está presente tanto dú- 
rante el estado dormido como durante el estado de sueño. 

3.— El estado hipnagógico tiene lugar entre el despertar 
y el sueño en el principio del ciclo soñar-dormir. A menudo 
se caracteriza por una imaginería visual y algunas veces 
incluye imaginería auditiva; ambos tipos de imágenes difie- 
ren de la actividad mental que se experimenta durante los 
estados de sueño y dormido. 


4.— El estado hipnopómpico tiene lugar entre el estado 
dormido y el despertar, al final del ciclo dormir-soñar. A 
veces se caracteriza por imagenería visual y/o auditiva, 
diferenciándose cualitativamente de las formas de actividad 
mental que se dan durante los estados de sueño y dormido. 

5.— El estado hiperalerta se caracteriza por una vigilan- 
cia incrementada y prolongada mientras uno está despierto. 
Se puede inducir mediante el uso de drogas que estimulan el 
cerebro, mediante actividades que precisan de una concen- 
tración tensa O mediante medidas necesarias para sobrevivir 
durante operaciones militares (por ejemplo, guardia en un 
punto peligroso, misiones peligrosas). 

6.— El estado letárgico se caracteriza por una actividad 
mental aburrida y perezosa. Puede llegarse a él por fatiga, 
falta de sueño, malnutrición, deshidratación, nivel de azúcar 
incorrecto y drogas que deprimen la actividad cerebral; o por 
estados de ánimo y sentimientos desesperados. 

7.— Estados de rupto. Estos estados se caracterizan por 
un sentimiento intenso y una emoción imponente, subjetiva- 
mente evaluada como placentera y positiva en su naturaleza. 
Estos estados pueden provocarse mediante el estímulo 
sexual, las danzas frenéticas (por ejemplo, «la danza de los 
derviches»), ritos orgiásticos (por ejemplo, brujería y vudú), 
ritos de pasaje (por ejemplo, iniciaciones púberes primitivas), 
actividades religiosas (por ejemplo, la conversión, las reunio- 
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nes «evangelistas», «el don de lenguas») y ciertas drogas. 

8.— Estados de histeria. Se caracterizan por un senti- 
miento intenso y por una emoción imponente, evaluada 
subjetivamente como negativa y destructiva en su naturaleza. 
Estos estados pueden provocarse mediante la ira, la furia, 
los celos, el pánico, el miedo, el terror, el horror, el miedo 
a ser «embrujado» o «poseído», la actividad violenta de las 
multitudes (por ejemplo, «fiestas de linchamiento», «perse- 
cuciones frenéticas»), la ansiedad psiconeurótica y ciertas 
drogas. " 

9.— Estados de fragmentación. Se caracterizan por una 
falta de integración entre segmentos importante, aspectos 
o temas de la personalidad total. Las condiciones paralelas 
a estos estados son conocidas como psicosis, psiconeurosis 
aguda, disociación, «personalidad múltiple», amnesia y epi- 
sodios de fuga (en los que alguien olvida su pasado y co- 
mienza un nuevo tipo de vida). Estos estados, que pueden 
ser temporales o de larga duración, pueden ser provocados 
por ciertas drogas, traumas físicos, traumas del cerebro, 
depresión psicológica, predisposiciones psicológicas (que in- 
teractúan con la depresión psicológica en algunos tipos de 
esquizofrenia) y manipulación experimental (por ejemplo, la 
privación sensorial, la hipnosis). 

10.— Estados regresivos. Se caracterizan por una con- 
ducta que es claramente inapropiada respecto del estado 
psicológico del individuo y su edad cronológica. Estos estados 
pueden ser temporales (por ejemplo, una persona que ha su- 
frido una regresión de edad» a resultas de una manipulación 
experimental con hipnosis o drogas) o de larga duración 
(por ejemplo, un'individuo que sufre de varios tipos de 
senilidad). 

11.— Estados meditativos. Se caracterizan por una acti- 
vidad mental mínima, ausencia de imaginería visual y pre- 
sencia de ondas alfa continuas en el electroencefalograma. 
Pueden provocarse mediante la ausencia de estímulo externo, 
el masaje, la flotación en agua o las disciplinas meditativas 
(por ejemplo, yoga, Zen). 
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12.— Estados de trance. Se caracterizan por ausencia de 
ondas alfa continuas en el encefalograma, hipersugestionabi- 
lidad (pero no pasividad), vigilancia y concentración de la 
atención en un estímulo único, sintiéndose «acorde» con este 
estímulo sin responder a otros (haciendo así posibles fenó- 
menos como las sugestiones post-hipnóticas). Estos estados 
pueden provocarse mediante la voz de un hipnotizador, la 
escucha del latir del propio corazón, los cánticos, la osberva- 
ción prolongada de un objeto que gira (por ejemplo, tambor, 
metrónomo, estroboscopio), los rituales de provocación del 
trance (por ejemplo, ritos de mediums, ciertas danzas triba- 
les), la atormentación continua (por ejemplo, «lavado de 
cerebro», «llegar al tercer grado»), materiales que provocan 
el trance (como una canción de cuna, ciertos tipos de poesía 
y música, un orador carismático), la observación de una re- 
presentación dramática quedándose «poseído» por la acción 
o la realización de una tarea que requiere atención pero que 
conlleva poca variación de respuesta (por ejemplo, manejar 
un trineo a través de la nieve durante varias horas, observar 
una pantalla de radar, fijar la vista en una línea blanca en 
medio de una carretera mientras se conduce). 

13.— La reverie se caracteriza frecuentemente por mo- 
vimientos rápidos de ojos en el electroencefalograma; tiene 
lugar durante el trance. Típicamente, este estado es provo- 
cado experimentalmente por un hipnotizador que sugestiona 
al individuo para que éste tenga una experiencia para- 
somnífera. 

14.— El estado de soñar despierto. Se caracteriza por 
pensamientos que tienen lugar rápidamente y que tienen 
poca relación con el ambiente exterior. Puede tener lugar con 
los ojos abiertos o cerrados; cuando los ojos se encuentran ce- 
rrados, pueden aparecer imágenes visuales y tener lugar mo- 
vimientos rápidos de ojos. El soñar despierto puede ser 
provocado por el aburrimiento, la soledad social, la priva- 
ción sensorial, el insomnio nocturno, las necesidades psico- 
dinámicas (por ejemplo, el deseo de satisfacción) o períodos 
de reverie o fantasía que se presentan espontáneamente. 
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15.— El examen interior se caracteriza por la conciencia 
de los sentimientos corporales en los órganos, tejidos, mús- 
culos, etc. La conciencia está siempre presente pero existe 
a un nivel no reflexivo si no hay un esfuerzo concertado, 
de parte del individuo, para tomar conciencia de estos senti- 
mientos o si los sentimientos corporales no se encuentren 
intensificados por el dolor, el hambre, etc. 

16.— El estupor se caracteriza por la capacidad suspen- 
dida o muy reducida de percibir los estímulos de llegada. La 
actividad motora es posible, pero su eficiencia se encuentra 
muy reducida; se puede utilizar el lenguaje pero solamente 
de una manera limitada y, a menudo, carente de significado. 
El estupor puede ser provocado por ciertos tipos de psicosis o 
ciertas drogas (por ejemplo, compuestos de opio, grandes 
cantidades de alcohol). 

17.— El coma se caracteriza por la incapacidad de per- 
cibir los estímulos de llegada (o de entrada). Hay muy poca 
actividad motora y no hay utilización del lenguaje. El coma 
puede ser provocado por la enfermedad, los agentes tóxicos, 
los ataques epilépticos, traumas del cerebro o deficiencias 
glandulares. 

18.— La memoria almacenada supone una experiencia 
pasada que no puede obtener inmediatamente la conciencia 
reflexiva de un individuo. Sin embargo, los restos de memo- 
ria (o «enagramas») de acontecimientos pasados siempre exis- 
ten a algún nivel de la conciencia del individuo. Pueden ser 
recordados mediante el esfuerzo consciente, pueden evocar- 
se mediante el estímulo eléctrico o químico de la corteza 
cerebral, pueden ser producidos por la libre asociación 
psicoanalítica o pueden surgir espontáneamente. 

19.— Estados de conciencia expandida. Se caracterizan 
por un umbral sensorial reducido y por un abandono de las 
maneras habituales de percibir el ambiente externo y/o 
interno. Aunque estos estados «expandidos» pueden tener 
lugar espontáneamente o pueden ser provocados por la 
hipnosis o el bombardeo sensorial, son producidos “frecuen- 
temente de manera experimental mediante el uso de drogas 
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v plantas psicodélicas («que manifiestan la mente»). Por lo 
general estos estados progresan a lo largo de cuatro niveles 
diferentes: recolectivo-analítico, simbólico, sensorial e in- 
tegral. A nivel sensorial constituyen informes subjetivos 
acerca de alteraciones de espacio, tiempo, de la imagen del 
cuerpo y de las impresiones sensoriales. A nivel recolectivo- 
analítico, las nuevas ideas y pensamientos emergen relacio- 
nándose con la psicodinámica o la concepción del mundo y 
de su papel en él de un individuo dado. A nivel simbólico 
existe una identificación con los personajes históricos o 
legendarios, con la recapitulación evolutiva o con los símbo- 
los míticos. A nivel integral (al que llegan relativamente po- 
cos individuos) existe una experiencia mística y/o religiosa 
en la que Dios (o la «razón de ser») se confronta consigo 
mismo, o en la que el individuo tiene la impresión subjetiva 
de estar disolviéndose en el campo de energía del universo 
(por ejemplo, «satori», «samahdi», «unidad oceánica», «con- 
ciencia cósmica», «experiencia clímax»). 

20.— El vigésimo estado de conciencia es, por supuesto, el 
«normal», la vigilia cotidiana caracterizada por la lógica, 
la racionalidad, el pensamiento de causa a efecto, la inten- 
cionalidad y el sentimiento de que uno controla su propia 
actividad mental. Uno se hunde en el pensamiento «reflexi- 
vo»; en otras palabras, el individuo es consciente de sí mismo 
en tanto que unidad experimental. Sin embargo, existen 
otros estados de conciencia que no son reflexivos (por ejem- 
plo, el estupor, el coma). Estos estados también deben ser 
considerados conscientes si se está de acuerdo con el psicólo- 
go Rex Collier, quien dice que la conciencia es un campo de: 
los procesos de energía que representa al organismo entero. 


La búsqueda del éxtasis* 


Los ritos salvajes y los estados mentales que conducen a 


* Extraído de Mind Aliwe (La mente via). Vol. 1. Núm. 4. Copyright C 1969 
CBS Direct Marketing Services. Copyright C 1968 Marshall Cavendish Ltd. 
Reproducción autorizada. 
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la locura han tenido un papel en todas las religiones del 
mundo. En un estado de éxtasis al que se llega a través de ri- 
tuales deliberados o largos períodos de autonegación y con- 
templación, los adoradores experimentan estados elevados 
de conciencia y unidad con sus dioses. Los líderes oficiales de 
los movimientos religiosos han quedado sorprendidos a 
menudo por esta tendencia de los que están a su cargo. Inca- 
paces de negar que los fundadores y santos de la mayoría 
de las fes religiosas han conocido el éxtasis, temen que se pro- 
duzcan las orgías incontrolables e irresponsables que tan a 
menudo acompañan a las condiciones extáticas. 

Uno de los problemas es que quienes han experimentado 
el éxtasis siempre tienen dificultad para describir su expe- 
riencia. Muy a menudo se refieren a ella como «más allá de 
las palabras» o como «una belleza inexpresable». Cuando in- 
tentan describir lo indescriptible por lo general lo hacen en 
términos de luces, colores y visiones. Para los extáticos reli- 
giosos, el éxtasis es la unión con Dios y les invade cierto sen- 
tido de entereza y unidad. Radhakrishna, un místico hindú, 
describió sus experiencias diciendo: «Un relámpago súbito, 
una flama de incandescencias, arroja un brillo momentáneo 
pero eterno sobre la vida en el tiempo. Un silencio extraño 
entra en el alma; una gran paz invade su ser. La visión, la 
chispa, el momento supremo de unificación de la realización 
consciente, enciende todo el ser con un propósito perfecto. 
La conciencia suprema, la presencia sentida íntimamente, 
trae consigo un arrebato que va más allá de la alegría, un 
conocimiento que trasciende la razón, una sensación más 
intensa que la vida misma, infinita en paz y armonía.» 

Mientras que a lo largo de la historia las personas han 
experimentado fenómenos extáticos que no buscaban, mu- 
chos han utilizado deliberadamente estimulantes físicos 
para disparar lo que, esencialmente, es una experiencia 
mental. Las drogas, el alcohol, el baile, las orgías sexuales, 
la abstinencia sexual, la tortura auto-infligida han sido uti- 
lizados con este fin. 

Los que experimentan frecuentemente estados de éxtasis 
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tienen a menudo un historial de enfermedades. Louise 
Lateau, una belga, era una niña enfermiza. Cuando tenía 
once años fue embestida brutalmente por un toro; a los die- 
ciséis cuidó de una ama de casa que agonizaba durante una 
epidemia de cólera y a los diecisiete un acceso de anginas 
casi acaba con ella. Siendo católica devota, a la edad de 
dieciocho años sintió la urgencia de sufrir las agonías de la 
crucifixión de Cristo. El 15 de abril de 1868 tuvo una visión 
del Niño Jesús y entró en éxtasis. Al mes siguiente experimen- 
tó que su costado y pies sangraban (se había hecho estig- 
mática; es decir, reproducía en su propio cuerpo las heridas 
de Cristo). Las heridas se le repitieron regularmente durante 
los siguientes siete años. 

Santa Catalina de Siena (1347-1380), que tuvo «miles de 
éxtasis», algunos de ellos de tres días de duración, siempre 
tuvo una salud quebradiza; Dostoyevsky (1821-1881), el no- 
velista ruso, era epiléptico y experimentaba éxtasis antes de 
sufrir los ataques de esta enfermedad. 

En su literatura mística, los sufís persas emplean continua- 
mente la metáfora de «locura» para describir sus éxtasis. 
Reconocen que la experiencia extática, que puede conducir 
a la integración de la personalidad, igualmente puede llevar 
a un quebranto total de todos los valores aceptados, a una 
indiferencia total por el bien y el mal, a la locura y a la es- 
quizofrenia. S 

A veces la muerte puede ser precedida por experiencias de 
éxtasis. Las ilusiones de levitación (elevarse espontáneamente 
hacia el aire) pueden ocurrir a menudo de una forma ela- 
borada, y algunas personas creen que son llevadas al cielo 
por los ángeles. Es común que los extáticos sientan que por 
esta experiencia han siso purificados de todos sus pecados. 

Sin lugar a dudas algunas de las primeras experiencias 
religiosas del hombre, particularmente los ritos y danzas de 
la fertilidad, conducían a experiencias de éxtasis entre algu- 
nos miembros de la tribu o comunidad. La mayoría se exci- 
taban con las danzas y ritmos, pero los sacerdotes o sacer- 
dotisas de tales ritos podían reaccionar ante el poder engen- 


30 


Estados alterados de conciencia 


drado por éstos cayendo en trances durante los cuales ex- 
perimentaban visiones extáticas. 


En la Grecia antigua las experiencias extáticas eran 
frecuentemente ligadas a las predicciones. Los griegos res- 
petaban a los extáticos y la gran popularidad del oráculo de 
Delfos se basaba en la supuesta habilidad de sus sacerdotisas 
para predecir el futuro. También había muchos grupos de 
extáticos que danzaban en honor de los dioses. Dionisos, 
dios de la vid, era adorado por danzantes que buscaban la 
inspiración divina en sus danzas. Había representaciones 
fantásticas y orgiásticas en primavera, en la época de la 
vendimia y en otoño. Los participantes, especialmente las 
mujeres, se abandonaban a estados de frenesí. a menudo 
mascando hojas de hiedra para ayudarse. Despedazaban 
animales y los comían crudos. Se llegaba a sacrificar víctimas 
humanas. Los griegos aceptaban tales ritos; sin ellos, temían 
que las viñas se secasen. 


Según la leyenda griega. Orfeo era el representante en jefe 
del arte de la canción y de tañer la lira. Era considerado un 
dios menor, aunque algunos creen que era una persona real, 
un reformador relgioso venido de Creta que introdujo la 
doctrina del éxtusis sin intoxicación entre los tracios y que 
fue asesinado por los participantes de un ritual frenético. 

Los éxtasis y las visiones eran bien conocidos por los ro- 
manos. El escritor romano Juvenal (60-140 d. C.) describió 
en sus sátiras, a los alocados sacerdotes de los ritos sirios 
que se azotaban y mutilaban a sí mismos durante frenesís or- 
giásticos. Muchos romanos experimentaron el surgimiento 
del poder proveniente de las experiencias extáticas y se sin- 
lieron inspirados por ángeles. Algunos de ellos practicaban 
perversiones a fin de asquearse del mundo natural; otros 
practicaban un ascetismo extremo... a fin de obtener el 
Poder necesario para 5us experiencias místicas. 


Uno de los grandes extáticos romanos fue Simón el Mago, 
que sostuvo una discusión con San Pablo. Afirmaba tener el 
Poder de levitación, un poder bien conocido por los místi- 
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cos religiosos, que, por lo general, lo encontraban más bien 
comprometedor. 


Tras haber entrado en la tierra prometida de Canaá, los 
judíos produjeron una larga cadena de profetas que eran 
videntes extáticos y de quienes se apoderaban fuerzas que 
no comprendían y que les obligaban a profetizar. En térmi- 
nos generales los judíos favorecian las prácticas ascéticas 
(principalmente el ayuno y la abstinencia sexual) para pro- 
ducir una unión extática con el gran desconocido. 

Sin embargo, algunas sectas judías también utilizaban los 
vapuleos rituales para obtener experiencias de éxtasis; tal 
era una de las grandes ceremonias del Día del Perdón. La fla- 
gelación voluntaria tuvo lugar como devoción extática o exal- 
tada en casi todas las religiones. Los egipcios se azotaban a sí 
mismos durante los festivales anuales en honor de su diosa 
Isis; en Esparta los niños eran flagelados ante el altar de 
Artemisa Ortia hasta hacerlos sangrar. En Alea, en el Pelo- 
poneso, se azotaba a las mujeres en el templo de Dionisos; 
y en el festival romano de las upercalia se azotaba a las mu- 
jeres en una ceremonia purificadora. 

. La flagelación se practicaba con entusiasmo en las primeras 
iglesias cristianas como penitencia, pero también como me- 
dio de alcanzar una unión extática con Dios. La costumbre 
de la flagelación colectiva fue introducida en los monasteries, 
tras de la cual algunos flagelantes caían en trance y afirma- 
ban haber tenido la visión beatífica. 


En Italia se popularizaron durante el siglo XIII, las fra- 
ternidades de flagelantes y largas procesiones, encabezadas 
por sacerdotes que llevaban cruces y estandartes, caminaban 
en doble fila por las calles recitando oraciones y haciéndose 
sangrar con azotes de cuero. 

En tiempos medievales el éxtasis masivo era un fenómeno 
bien conocido. A menudo era una liberación de energía men- 
tal en los grandes festivales se San Martín en noviembre, del 
2 de febrero, las fiestas de mayo y el día de la Virgen (1 de 
agosto). Mientras los villanos ordinarios celebraban fiestas 
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alegres bebiendo, danzando y haciendo el amor, los que 
pertenecían a conventículos de brujas se escapaban para 
celebrar sus propias ceremonias. Buscaban dos poderes de la 
naturaleza en una danza extática con grandes saltos y gritos, 
grando en dirección contraria a las manecillas del reloj. 
Intentaban llegar al éxtasis espiritual que les rodeaba obte- 
mendo este poder mediante un sentimiento de dolor sexual 
pros vcado por los danzarines desnudos, mediante contactos 
sexuales insatistechos y a veces con drogas como el eléboro 
o la verbena. Las brujas y brujos, a menudo considerados 
malintencionados, frecuentemente eran sólo adoradores 
de la naturaleza en busca de poder. 

La brujería curopea no difiere mucho del vudún o vudú 
de Haití. En este último el rito otorga un énfasis especial 
a la Madre lierra. Las danzas en su honor son rítmicas 
y acompañadas de tambores; producen estados extáticos 
en que los devotos tienen muy poca conciencia del mundo 
exterior y sufren los tormentos de la posesión espiritual con 
convulsiones y echando espuma por la boca. 

Una forma curiosa de éxtasis medieval era el tarantismo, 
que se creía era producido por la mordedura de la tarántula. 
Según la tradición, el primer síntoma consistia en un estado 
de depresión que sólo podía curarse con música, que les pro- 
ducía un incontrolable deseo de bailar. El tarantismo pro- 
vocaba frecuentemente histerias colectivas y pueblos enteros 
se veían afectados por «el éxtasis de la danza», aunque no era 
necesario que alguien hubiese sido mordido. 

Las fraternidades derviches del Islam fueron particular- 
mente poderosas durante los siglos XV, XVI 1 XVII. Se ase- 
mejaban formalmente a las Órdenes monásticas del Cris- 
tianismo, con una «regla» y una serie de ritos. Estos ritos 
siempre acentuaron el aspecto emocional de la religión mu- 
sulmana, y los famosos «derviches danzantes», durante el 
éxtasis se cortaban a sí mismo con cuchillos, comían vidrio y 
carbón ardiendo, tocaban lanzas al rojo vivo y devoraban 
serpientes. 

Los ranters y cuáqueros de los primeros días del movimien- 


33 


La Experiencia Mística 


to eran dos sectas inglesas del siglo XVII que se habían rebe- 
lado contra la iglesia establecida y practicaban una experien- 
cia espiritual interior que se manifestaba en las acciones 
de sus cuerpos. Los ranters hablaban «muchas lenguas» y se 
revolcaban cuando estaban poseídos por el Espíritu Santo. 
Se les castigaba duramente por sus «opiniones blasftemas 
e inmorales». Muchos de ellos fueron absorbidos por los 
cuáqueros, a quienes se dio tal nombre porque temblaban y 
se sacudíian al ritmo de la intensidad de sus experiencias 
religiosas. * 

En el siglo pasado muchas de las manifestaciones extáticas, 
tan conocidas en Europa, se reprodujeron en América, donde 
los negros entendían los éxtasis de la danza rítmica y del 
trance como ningún hombre blanco lo había hecho. Parece 
ser que, en la historia de los fenómenos extáticos, las expe- 
riencias extáticas surgen de un conflicto o dolor, Este conflic- 
to puede ser mental o provocado por alguna otra causa. 
Tales condiciones se daban a escala racial donde vivían po- 
blaciones de color bajo la presión de la existencia dentro de la 
sociedad del hombre blanco y daba lugar a convulsiones reli- 
glosas masivas, como las experimentadas por los Holy Rollers, 

Entretanto, en Europa, unos cuantos poetas y artistas, 
como Charles Baudelaire (1821-1867), Théophile Gautier 
(1811-1872) y Eugene Delacroix (1798-1863), experimenta- 
ban con hachís para lograr «un sentimiento de despego de sí 
mismo, de pérdida de todo impulso hacia la acción y de total 
indiferencia para con las otras personas así como hacia 
todos los lazos mundanos»; pero la mayor expresión de ex- 
periencias extáticas en el siglo XIX vino de los mediums, 
que buscaban un estado de trance y eran poseídos por los 
espíritus de los muertos. 

La mística religiosa ortodoxa tiende a diferenciar entre el 
éxtasis «sagrado» y el «profano» (pudiendo reconocerse éste 
último por sus manifestaciones físicas extremas) pero admite 
la validez de la experiencia mística y extática. 


* De to quak, en inglés «temblar». «estremecerse». ÍN. del T.) 
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Los hindús, por ejemplo, creen que no se puede alcanzar la 
unión con su Dios, Brahma, mediante sus poderes naturales, 
sino solamente dejando el mundo de los sentidos en un estado 
de éxtasis aprendiendo así la realidad del ser puro. 


El éxtasis figura constantemente en la historia de la 
Iglesia cristiana, aunque generalmente se admite que el 
éxtasis no es la única manera de llegar a la vida espiritual; 
mientras toda experiencia de Dios al intensificarse es extática, 

“la emoción extática no tiene por qué ser una experiencia de 
Dios. 

La conversión de San Pablo se basó en una visión; cuando 
viajaba de Jerusalén a Damasco vio una luz cegadora y oyó 
que Cristo le hablaba. Según los Hechos de los Apóstoles, 
San Pablo tuvo visiones a menudo y oía voces durante el 
transcurso de sus viajes misioneros. En la segunda Epístola 
a los corintios relata la visión extática en que «fue llevado al 
tercer cielo» y vio cosas inefables. 

San Bernardo de Clairvaux, la beata Juliana de Norwich, 
Santa Teresa de Avila, San Juan de la Cruz son cuatro 
grandes nombres en la historia de la Iglesia cuyas almas 
se nutrieron del contacto directo con Dios. 

A veces las manifestaciones extáticas no pueden controlar- 
se; entonces son consideradas demoníacas. En el siglo XVII, 
las monjas de Loudun originaron un escándalo de primera 
clas2 con su comportamiento. Un escritor contemporáneo dijo: 

«Las monjas se golpeaban el pecho y la espalda con las 
manos como si tuviesen el cuello roto y con una rapidez in- 
concebible. Sus lenguas salían súbitamente de sus bocas 
horriblemente hinchadas, negras, duras y cubiertas de gra- 
nos y, aún en este estado, hablaban perfectamente claro.» 

La búsqueda del éxtasis no está muerta en absoluto, y a 
menudo reaparecen viejas formas de ella en el siglo veinte. 
Por ejemplo, hoy día existen conventículos de brujas en 
Gran Bretaña. 

Hasta hace muy poco un viejo método africano para llegar 
al éxtasis, el manejo de serpientes, se practicó en los estados 
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sureños de los Estados Unidos. Todavía en 1956 un testigo 
visual escribió: 

«Varias personas acariciaban serpientes de cascabel y 
coralillos con aparente confianza. Un diácono de la iglesia 
se enrolló una serpiente alrededor de la cabeza v el brazo 
y sostenía la cabeza de la serpiente rozando su boca. Unas 
veinte de estas personas estaban temblando violentamente. 
Muchos bailaban alrededor, solos o con otros. Algunos sollo- 
zaban, gritaban y cantaban.» 

Los modernos manipuladores de serpientes dicen que la 
serpiente es considerada representación del demonio + 
que la fe del crevente los protege del daño. Los cultos de 
serpientes se conocen desde hace siglos en Africa y en cual- 
quier rito grupal de tal intensidad psicológica seguramente 
pueden encontrarse tanto los significados interiores como la 
comunicación emocional de estos significados. Hay mucho 
simbolismo fálico discernible en el culto de la manipulación 
de serpientes, aunque en el siglo XX éste es inconsciente, o al 
menos preconsciente. 

En este siglo han vivido dos excepcionales protagonistas 
de la experiencia de éxtasis: D. H. Lawrence (1885-1930) y 
Aldous Huxley (1894-1963). El primero utilizaba la experien- 
cia sexual como camino hacia el éxtasis v volvió al culto de 
los viejos dioses primitivos de la tierra. el cielo y el agua. 
Aldous Huxley buscaba sus experiencias en la mescalina y 
afirmaba que bajo sus efectos había alcanzado una visión de 
la realidad absoluta. 

La búsqueda del éxtasis, la necesidad de algo por encima 
de la normalidad diaria, parece tener raices en el hombre. 
La «civilización» no ha matado la necesidad primitiva; ésta 
continúa hoy día en el uso del LSD y de otras drogas, en la 
rebelión de «la gente de las flores» contras las normas sociales 
aceptadas y en su búsqueda de una nueva salida y de una 
nueva visión. Quizá no tengan la vitalidad, el ardiente poder, 
de sus antecesores que bailaban en aquelarres y practicaba 
sus ritos naturales, pero su propósito es el mismo. E inclus 
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si el misticismo, la penitencia y el éxtasis están un poco pasa- 


dos de moda en la Iglesia Cristiana hoy día, las tradiciones 
están vivas y fuertes en Oriente. 
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Si... dividimos la mente individual en tres capas funciona- 
les, estas serían (leyendo... de adentro hacia afuera) lo «agra- 
dable», lo «desagradable» y lo «natural», respectivamente. 

A pesar de que la equivalencia no sea completa, esta trilo- 
gía agradable-desagradable-natural nos recuerda inevitable- 
mente otras particiones triples propuestas por el psicoaná- 
lisis. La primera de ellas es la primera distinción freudiana 
entre el consciente, el preconsciente y el inconsciente, el pri- 
mero de los cuales se caracteriza por una conciencia absolu- 
ta, el segundo por una conciencia fluctuante y el tercero por 
la inconsciencia. La segunda de dichas particiones triples 
es la distinción de Jung entre ¿mago, persona y sombra, en la 
cual el primero es la persona ideal del sexo opuesto; la se- 
gunda, la función social que uno juega generalmente; y la 
tercera es el potencial de comportamiento demoníaco de 
cada uno. La tercera división triple es la tardía distinción 
freudiana entre superego, ego e id, en la cual el primero es 
la conciencia, el segundo la conciencia de sí mismo y lo terce- 
ro el instinto. 

Cuando combinamos estas tres trifurcaciones llegamos 
a los siguientes estratos sintetizados: 


1.— En la superficie, una subpersonalidad cortés, aceptable 
y equilibrada de la que el individuo es consciente a me- 
dias (pero no completamente, puesto que es incapaz de 
observar su propio comportamiento externo con la cla- 
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ridad, objetividad y totalidad que tienen otros ob- 
servadores). 

2.— Bajo la superficie, una subpersonalidad solitaria, 
egoista y suspicaz, de la que el individuo es sutilmente 
consciente (pero que tiende a percibir erróneamente 
dentro de la imagen de la subpersonalidad externa, 
en parte a causa de una ansiedad y en parte a causa de 
una sincera incapacidad para ver su imagen interior 
con perspectiva, debido a la ausencia de distancia 
psíquica entre sí mismo y esa imagen). 

3.— En lo profundo, una subpersonalidad espontánea, in- 
fantil y sensual de la que el individuo es raramente 
consciente (en parte a causa de su lejanía y en parte de- 
bido a su inaceptabilidad para las otras subpersona- 
lidades). 


...La tercera de ellas, el 1d sombrío, inconsciente y natural, 
es, al parecer, el más viejo. Zoológicamente esto no resulta 
sorprendente, pues no hay evidencia de nada que se parezca 
a un ego o a un superego en los animales, excepto en los ma- 
miferos. Una analogía ontogenética sostiene esta suposición, 
ya que los pocos psicoanalistas que otorgan una considera- 
ción evolutiva al ¿d le han atribuido un carácter innato, 
inmortal y en apariencia inmutable que recuerda las des- 
cripciones hindús de Brahma, «el alma del mundo». 

El siguiente en aparecer fue, probablemente, la primera 
de las entidades mencionadas más arriba: el superego, 
«agradable, semiconsciente e imaginario». Algunos estudio- 
sos de la psicología animal, como Kortlandt y Etkin, sostie- 
nen que el hombre no es el único mamífero que tiene con- 
ciencia. Los perros domésticos y los lobos en libertad tam- 
bién muestran esta conciencia. Los lobos, sorprendente- 
mente, la demuestran más fuertemente que los perros. (Por 
lo que se sabe de la domesticabilidad de los coyotes y chaca- 
les, yo diría que también ellos son «conscientes». Cierta- 
mente, esto parece ser verdad respecto del coyote, que puede 
ser utilizado como perro pastor.) Desde las primeras reminis- 
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cencias del género canis, a que pertenecen estas especies, 
que vienen de la era pliocénica superior (hace unos 5 millones 
de años), resulta razonable atirmar que la conciencia misma 
tiene esta antigúedad... 


Ego y ansiedad 


El último miembro de la trinidad espiritual interna del 
hombre en hacer su aparición fue, casi seguramente, el 
ego O ser consciente individual. El ego se distingue del in- 
consciente o 1d por su conciencia sutil, casi dolorosa, de la 
realidad social; y del superego de orientación grupal por su 
relación aislada, casi antagónica, con las otras entidades 
psíquicas y con el superego y el 1d unido a sí mismo. así como 
con los egos de otros individuos. 

Situar cronológicamente la génesis del ego es una tarea 
arriesgada, pero me siento inclinado a relacionar su desarrollo 
con la aparición del lenguaje. la religión y los sistemas de 
parentesco. Esto significaría que la primera especie homíni- 
da que tuvo un ego fue el homo neandertalis; la primera cul- 
tura que lo incorporó la Musteriana y la primera era en ob- 
servarlo, el Mesopaleolítico. Cronológicamente esto signifi- 
caría que el ego tiene alrededor de 100.000 años; es antiguo 
en comparación con la civilización pero recién nacido compa- 
rado con la conciencia. (La probabilidad de que el ego sea 
posterior a la conciencia dentro de la filogénesis humana 
se ve aumentada por el hecho de que parece suceder lo mis- 
mo en la ontogénesis física del niño.) 

De la misma manera que la emoción específica y carac- 
terística de la conciencia es la culpa. la emoción específica 
y característica del ego es la unsiedad. La mayoría de los es- 
tudiosos de la personalidad distinguen la ansiedad del miedo 
en función de la palpabilidad de su objeto, definiendo el 
miedo como la aprensión realista del animal ante una ame- 
naza concreta a su bienestar; y la ansiedad como la vaga 
aprensión del animal ante una amenaza abstracta contra 
algo relacionado con él. pero que, en realidad, no forma 
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parte de él mismo. En esos términos la disciplina denomina- 
da psicologia del ego por Anna Freud y sus colaboradores 
se convierte no sólo tangencial, sino primaria y característi- 
camente, en el estudio de la ansiedad. 

La amenaza «irreal» de la que más aprensión siente el ego 
es, lógicamente, la muerte o el cese de su ser. Aunque todos 
los animales superiores temen y evitan las heridas, el hombre 
parece ser el único animal que teme a la muerte aunque ésta 
no vaya acompañada de heridas. Y la primera expresión 
de la ansiedad del hombre respecto de la inexistencia la cons- 
tituye el culto funerario musteriano del hombre de Nean- 
derthal, con su evidente intento de detener y revertir ritual- 
mente los procesos de desvitalización y decadencia. 

Mientras que los hombres preneandertalianos debieron 
haber pasado por un conflicto entre el superego y el id, no 
existen evidencias de que tuvieran conciencia de él. No obs- 
tante, el hombre de Neanderthal parece haber sido conscien- 
te de: choque entre el «yo mismo» y «el otro». Parece como 
si se hubiese debatido valientemente (¿cómo podria haber 
sido de otra manera?) para resolver este conflicto constru- 
yendo altares propiciatorios con los esqueletos de los anima- 
les que mataba; tratando con reverencia lo que, previa- 
mente, había manipulado con un desprecio rapaz. 

El pánico neandertaliano ante la pavorosa imagen de la 
muerte no es más que una faceta de un malestar más gene- 
ralizado que el psicoanalista austríaco Otto Rank llamó «la 
ansiedad de la separación». Esta ansiedad, que atribuía a la 
experiencia traumática del nacimiento (para cada niño, 
afirmaba, ha habido una «expulsión del Paraíso»), la veía 
reactivada en cada una de las crisis de la vida desde el deste- 
te, a través del matrimonio y hasta el retiro de la dedicación 
social activa. 

Si, de cualquier manera, el ego evolucionó cuando y como 
antes hemos descrito, entonces la ansiedad no es producto 
del nacimiento (puesto que el niño carece de ego, como care- 
ce de habla), sino una condición de la posesión del ego. Te- 
ner un ego, como tener un sexo, significa encontrarse en 
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oposición con los otros. En el caso del sexo, esta oposición 
es exclusivamente de naturaleza anatómica al principio y 
siempre primaria. Pero en el caso del ego esta oposición no 
tiene más base perceptiva orgánica que la discontinuidad fí- 
sica entre los individuos. No sólo lo supone, sino que con- 
siste esencialmente en un sentimiento de antítesis entre el 
«yo mismo» y el «no yo», en un contraste entre identidad y 
alteridad. 

De esto se desprende que tanto la alienación como el al- 
truismo (ambos provienen, significativamente, de la raíz 
latina al—. «el otro») son inseparables del ego en vez de ser, 
como generalmente se supone, un superdesarrollo del egoís- 
mo, el primero, y un antídoto contra el egoísmo, el segundo. 
Para el que carece de ego, el altruismo es tan imposible como 
la alienación, puesto que ambos requiererr una conciencia 
de la distinción entre el «yo» y el «no yo». La osa que defiende 
a*sus oseznos no es altruista, ni podría serlo a no ser que 
primero percibiera y después salvara un abismo emocionál 
entre sí misma y ellos. Y no hav evidencia alguna, ni siquiera 
una posibilidad, de que pueda hacer ninguna de ambas cosas. 

Una vez que el hábito de pensar en términos de alternati- 
vas mutuamente exclusivas se encuentra bien establecido, 
éste tiende a penetrar en la cultura. La polaridad humana del 
ego contra el no-ego se ramifica hasta producir (o al menos 
hasta reforzar) polaridades como la existente entre lo sagrado 
y lo profano, lo próximo y lo lejano, o entre lo consanguíneo y 
lo afín. Es decir, la distinción entre lo «mío» y lo «tuyo» llegó 
a hacerse paralela a la existente entre «mente» y «cuerpo», 
«esto» y «eso», «hermana» y «esposa». Seguramente dichas di- 
cotomías fueron construidas a partir del modelo natural de 
dicotomías tan obvias como las que existen entre macho y 
hembra, adulto y niño o vivo e inanimado. Pero el hábito 
de pensar en antítesis es, como señala el etnólogo francés 
Claude Lévi-Strauss. un hábito cultivado. Solamente una 
criatura ya comprometida con el intrincado sistema de con- 
trastes implícitos (tales como frontal contra dorsal o vocal 
Contra consonante) que constituven un sistema fonémico 
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tendría posibilidades de crear un sistema carplicito de opost- 
ciones colectivas entre grupos afines conocido como  tote- 
mismo» (el cual simboliza la distinción entre clanes. deno- 
minando a uno, por ejemplo, con el nombre de un animal y 
a otro con el nombre de una planta). 

El ego, por supuesto, no es un fenómeno de todo o nada. 
A nivel individual al menos, existe variaciones definidas en el 
grado de conciencia del ego mostrado por diferentes grupos 
humanos. La conexión más sospechosa entre la autoconeien- 
cia y las condiciones sociales es la correlación generalmente 
positiva entre egocentricidad y progreso de la tecnología 
económica. En conjunto, los cazadores y los recolectores 
muestran un desarrolo mínimo de autointerés individual y 
de autoconciencia. Los arunta de Australia, como los des- 
cribió el sociólogo francés Emile Durkheim, son representati- 
vos de este nivel mínimo de desarrollo económico, en el cual 
el grupo afín, antes que el individuo. es el punto de enfoque 
principal en cuanto al comportamiento, desde luego, y apa- 
rentemente también en cuanto a la conciencia. 

Cuando se llegó a la etapa de pastoreo o de cultivo y se 
produjo el alimento en vez de su mera extracción, se comen- 
zÓ a acumular un excedente económico. Este excedente se 
convirtió en propiedad, término que en latín clásico significa 
(entre otras cosas) «personalidad». Por supuesto, también 
significaba «propiedad»; pero esta versión nos vuelve a llevar 
al ego, puesto que propiedad, a su vez, significa poseer algo 
en tanto que propio». En la mayoría de las partes del mundo 
la tierra de cultivo no es propiedad de individuos, sino de 
grupos familiares (que van desde la familia hasta la tribu). 
No obstante, puesto que la producción de alimentos conduce 
a un aumento de la autoridad política y del bienestar econó- 
mico, la propiedad grupal tiende a ser administrada por 
individuos poderosos que consideran tanto esta propiedad 
como a sus familiares dependientes extensiones de sus pro- 
pias personalidades. 

El mismo sustantivo «propiedad». como el adjetivo «pro- 
pietario» y el verbo «expropiar», provienen del latín proprius, 
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«exclusivo», del que también derivamos el término «propio» 
con sus muchos y variados usos. El término latino proprius 
parece provenir de la frase pro privo, «en su propio nambre» 
Privus significaba «especial» o «no público». De este vocablo 
provienen las palabras inglesas privy (confidente), private 
(privado) y privacy (intimidad). El verbo latino correspon- 
diente a privus era privare, que significa «segregar», de donde 
derivamos las palabras «privación» y «privar». El interesante 
resultado que se desprende de esta incursión etimológica 
es que el concepto de propiedad ha sido un concepto prima- 
rio, poniendo más énfasis en la exclusión de la posesión que 
en el disfrute de la posesión. (En contraste, el libro chino 
Tao Te Ching, que es el primer libro que se conoce que 
abogue por una reversión deliberada de la tendencia del ego, 
nunca emplea un nombre propio, es decir, un nombre que 
pertenezca a un individuo pero no a otro. En consecuencia, 
se trata de un libro hecho por el Hombre para todos los 
hombres, más que de un libro de Lao-tse para chinos de 
sangre pura, para dirigentes célebres o para taoístas or- 
todoxos.) 

Cuando se llega al siguiente estadio del desarrollo econó- 
mico, la agricultura es supervisada y coordinada desde los 
cultivados centros urbanos de la industria metalúrgica. En 
este momento la conciencia del ego se hace más aguda. Los 
dirigentes pueden decir que más sujetos y más propiedad son 
«SUyOs» y pueden ahora proyectar sus egos tanto en el tiempo 
como en el espacio mediante edictos y monumentos. Aún así, 
y quizá paradójicamente, sus súbditos también adquieren 
mayor autoconciencia, principalmente debido a que las 
condiciones de la vida urbana debilitan los lazos tanuliares 
y hacen que el individuo se sienta aislado. Esta misma sole- 
dad, a su vez. obliga a los habitantes de las urbes a com- 
pensar su aislamiento pensando más en si mismos, con- 
fiando más en sí mismos y esforzándose con mavor etecti- 
vidad por mejorar sus propios intereses. 

En cierto aspecto (el de la conciencia del ego) las pers 
Pectivas de estos tres niveles económicos recién descritos 
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corresponden con exactitud a las de los tres tipos de cultura 
subsecuentes, descritos por el sociólogo Pitirim Sorokin: el 
«ideacional», el «idealista» y el «sensato». Las culturas idea- 
cionales, según Sorokin, se caracterizan por un altruismo 
desinteresado y las culturas sensatas por un materialismo 
egoísta, mientras que las culturas idealistas hacen las veces 
de un estado intermedio entre las dos anteriores. Las crea- 
ciones e invenciones ideacionales son, por lo general, ofren- 
das anónimas a Dios o a la Sociedad, mientras que los 
logros sensatos son esencialmente demostraciones de las ha- 
zañas de este o aquel ego individual, 

Como era de prever existe, sin embargo, una considerable 
variación de intensidad de ego de una cultura a otra, aun en 
el mismo nivel económico. Desde los tiempos de Pericles, los 
habitantes de las ciudades europeas, por ejemplo, parecen 
haber sido más autoafirmativos y su civilización en conjunto 
menos anónima, que los habitantes de centros urbanos simi- 
lares de otros continentes. (Aún en este caso, podría argúirse 
que los europeos son más egocéntricos porgue son más urba- 
nos; es decir, más cultos, más inventivos y, de ahí, más 
conscientes que los indígenas de otros continentes.) 


El ego colectivo 

Sin embargo, ya que el ego no es un fenómeno intrínsica- 
mente individual sino que puede funcionar a nivel colec- 
tivo, no debemos considerar como conclusión predetermina- 
da que el Occidente civilizado sea la cultura más orientada 
hacia el ego que haya existido. Hay considerables evidencias 
de que la conciencia familiar o «ego del grupo familiar» es 
más débil entre los habitantes de la ciudad en general, que 
entre los iletrados de cualquier parte, para la mayoría de los 
cuales cierta extensión de la familia no es meramente más 
grande y más persistente, sino también más «real» (en un sen- 
tido profundo) que el individuo mismo. Entre la mayoría de 
los pueblos de cazadores o de cultivadores (es decir, la mayo- 
ría de la población de color en Africa, Australia y América 
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latina) la cuestión no consiste en saber si el grupo familiar es 
más focal que el individuo, sino en saber qué nivel familiar 
en particular es el foco de mayor conciencia e identificación 
colectiva. Del más estrecho al más amplio de dichos grupos, 
los cuerpos consanguíneos y/o afines de la sociedad pre- 
urbana son: 


1.— La familia nuclear (un hombre, su esposa y sus hijos). 

2.— La familia extensa (un hombre mayor que controla 
cierto número de mujeres casadas que pueden ser sus 
esposas O las de sus hijos). 

3.— El linaje (un grupo de familias extensas cuyo ancestro 
común es recordado personaimente por los ancianos 
del linaje). 

4.— El clan (un grupo de linajes cuyo ancestro común no es 
recordado personalmente por sus miembros vivientes, 
a pesar de haber muerto sólo unas décadas antes). 

5.— La fratría (un grupo de clanes cuyo ancestro común 
puede ser mítico, aunque se tratan entre sí como 
parientes). 

6.— La mesotribu (un grupo de fratrías que componen me- 
dia tribu). 

7.— La tribu (un grupo de fratrías o dos mesotribus cuyos 
miembros se supone deben tratarse mutuamente como 
parientes, aunque sólo sea ficticiamente. 


De estos siete, los dos que tienen más probabilidades de 
constituir focos de identificación del ego para los miembros 
de las sociedades industrializadas son las polares; a saber, 
la primera (por lo general, denominada simplemente «la fa- 
milia») y la última (en su forma urbanizada de nación-estado). 
Para los ¡letrados resulta lo contrario: son los grupos inter- 
medios los focos de identificación. Son ellos los que dan tota- 
lidad al individuo iletrado; sin ellos este último no es una per- 
Sona, sino un primate periférico. 


ho 
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La ideología como extensión del ego 


Por otra parte, aún careciendo del egoísmo del grupo fami. 
liar de los primitivos, el hombre civilizado desarrolla con fa 
cilidad una identificación del ego de un tipo aparentemente 
desconocido para el mundo letrado; a saber, el compromiso; 
ideológico. En vez de ser un Hijo del Linaje, se convierte en 
Sirviente de la Causa. Psicológicamente, dicha inmersió 
dentro de una identidad más amplia muestra una unidad 
funcional, sea la causa de naturaleza religiosa, política o filo- 
sófica. El compromiso con alguna causa funciona como afir- 
mación del ego, denomínese «abnegación cristiana», «obje- 
tividad científica» o, más reveladoramente en palabras d 
Benito Mussolini, «egoismo sagrado». En cada caso, la ment 
humana está sometida tanto objetiva como figurativament 
a lo que el psicólogo Erving Goffman llama «el ser sagrado» 

Habida cuenta de todo esto, parece que el hombre urban 
occidental civilizado muestra un ego más altamente desarro 
llado y completo que los hombres no-occidentales, primitivo 
o antiguos. Puesto que, por encima y más allá de su Singula 
individualismo egocéntrico (que es una ideología en s 
misma, al menos desde los tiempos del Renacimiento), e 
hombre occidental muestra tanta dedicación del ego a movi 
mientos suprafamiliares como el luteranismo, el freudianis 
mo o el marxismo (todos ellos toman su nombre, de maner 
significativa, de individuos que afirmaron el ego) como e 
hombre no-occidental en sus grupos familiares extensos. 

El desarrollo occidental del ego es tan extenso que cab 
preguntarse si no ha sufrido una hipertrofia hasta el punt 
del constituir un tumor peligroso dentro de la mente human 
De ser así, quizá sea preciso llevar a cabo cierta «reabsor, 
ción del ego» si la humanidad quiere sobrevivir a la expe: 
riencia estimulante pero destructiva de la occidentalizació 
sin sufrir una auto-incineración. 


Parece que la expansión progresiva del ego que ha c 
racterizado aparentemente a nuestra especie, al menos des 
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el principio de la Era Neolítica, está llegando ahora a un 
callejón sin salida: el egoísmo colectivo ilimitado, sea ra- 
cial, nacional o religioso, sólo puede producir una agresión 
colectiva ilimitada a una escala que la especie es cada vez 
menos capaz de mantener. El etnocentrismo es egoísmo 
en todas sus formas, de la misma manera que lo es el indi- 
vidualismo competitivo de las naciones capitalistas más alta 
mente industrializadas. 


Pero ¿cómo contener esta amenaza de un ego creciente? 
No mediante la «auto-abnegación», puesto que eso equi- 
valdría a castigar al ego, procedimiento que sería tan efeuc- 
tivo como castigar a un tumor cerebral. Tampoco mediante 
la auto-subordinación, va que al sumergir el ego indi- 
vidual dentro del ego más amplio de la familia, tribu o 
comunidad ideológica. no se elimina el ego sino que se le 
transfiere a un nivel más peligroso. Tampoco la sumisión 
a la voluntad de Dios, tal como la practican (o al menos 
pretenden practicar) los monjes y mendicantes de muchas 
religiones, puede producir en realidad un estado de 
trascendencia completa del ego. va que Dios (al menos 
tal como lo etienden los fieles de las tres grandes 
religiones hebraicas) es un eso en sí mismo. Dios el es 
Ego de egos: desembarazado del ¿d, libre de supervisión 
por parte de una voluntad superior y con un conocimiento, 
poder y longevidad ilimitados. 


Pero si ni el mismo Señor nos puede salvar del ego 
¿qué o quién lo puede hacer? Esta es una cuestión 
legítima que merece una respuesta cuidadosa. Nuestra 
respuesta, sin embargo. depende de una análisis de la estra- 
tificación de la mente más extenso del que hemo» llevado 
a cabo hasta ahora. Por el momento, basta observar 
que. en muchos respectos, el ego parece ser una insti- 
“tución (como la guerra v la civilización. con las que 
puede ser asociado más que accidentalmente). Y. de ser 
ast, no podemos esperar que sucumba de la noche a la 
mañana a la desinstitucionalización. 
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No-ser y nO-persona 


La impersonalidad... es de varias clases bastante di- 
ferentes. La más extendida de éstas, obviamente. es la 
impersonalidad de los animales no-homínidos y la de los 
niños. A ésta la podemos llamar prepersonalidad. El tipo 
más común en el mundo contemporáneo industrializado 
es aquel en que la personalidad ha sido erosionada o 
destruida por una reglamentación excesiva. A esto lo po- 
demos llamar despersonalidad. 

El tercer tipo de impersonalidad es el que se observa 
más raraménte; se ha experimentado más incompletamente y 
por lo tanto, resulta más difícil de comprender en nuestra 
vida moderna. Nos han informado de él de artistas, mís- 
ticos y filósofos desde el primer mileno antes de Cristo, 
y le han considerado frecuentemente fuente de su inspi- 
ración. Más exactamente, lo han descrito como una expe- 
riencia relativamente súbita y transitoria del crecimiento 
espiritual, que es demasidado dramático en su naturaleza 
como para llamarlo «aprendizaje» en cualquier sentido 
ordinario, aunque tiene muchas cosas comunes con la 
introspección intelectual. Muchos han utilizado figuras 
como la de quitar una venda de los ojos o la desin- 
tegración de los muros de una prisión, para expresar su 
sensación en esas ocasiones. Y casi todos han comentado 
la extraordinaria diferencia entre el ser que sufrió estas 
iluminaciones y el ser ordinario que cada uno de ellos 
era normalmente. El ser iluminado siempre pareció más 
grande, más impresionante, a pesar de la brevedad de estas 
experiencias (algunas de las cuales, en términos crono- 
métricos, no duraron más que un relámpago); casi todos 
ellos han hablado de un sentimiento de certeza de que 
el ser iluminado era eterno o, al menos, que constituía 
una parte de algo mucho más duradero que cualquier 
ego aislado o cualquier cuerpo individual. A este aspecto 
de la mente lo llamaremos transpersonalidad. 

Las tres formas de impersonalidad: la prepersonal. la 
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despersonal y la transpersonal, son fundamentalmente di- 
ferentes (a pesar de que sean confundidas con facilidad) 
tanto en origen como en significado. En términos funcio- 
nales, la prepersonalidad y la transpersonalidad se parecen 
entre sí más de lo que ninguna de ellas se parece a la 
despersonalidad; ya que ambos, los estados prepersonal y 
transpersonal. se encuentran aparentemente libres de ansie- 
dad. en tanto que el estado despersonal se caracteriza 
por un complejo de emociones totalmente negativos, que ven 
desde la resignación. la apatía, la depresión y la intimi- 
dación hasta la rabia impotentemente rebelde. Emocio- 
nalmente, la despersonalidad se parce más a la personalidad 
que a cualquiera de las otras dos formas de impersona- 
lidad. Puesto que. a pesar de que la personalidad es más 
variable efectivamente que la despersonalidad, al mostrar 
una exuberancia considerable y esporádica, su estado de 
ánimo más persistente es de aprensión. Y esto, después de 
todo, es lo único que podía esperarse en vista de hecho 
de que la personalidad, siendo tan transitoria como auto- 
consciente, añticipa y teme inevitablemente su propia 
disolución. 

Lo que hace dolorosa la despersonalización, lógicamente, 
es el elemento de coerción más o menos abierta que ésta 
conlleva. El empleado despersonalizado, el recluta o el 
prisionero son forzados por una presión institucional irre- 
sistible a despojarse de la mayoría de los símbolos y arti- 
ficios de su personalidad distintiva. El hecho de que la misma 
personalidad se caracterice por un afecto negativo pre- 
dominante, aún en la ausencia de manipulación institu- 
cional flagrante, sugiere que el proceso de personali- 
zación cotinúa probablemente bajo condiciones de coerción 
más o menos cubierta y que los hombres (o, mejor dicho, 
los niños) de cualquier parte tienen que ser personali- 
zados un poco contra su voluntad. 

No obstante, así como sería un error equiparar perso- 
nalidad con despersonalidad, a pesar de sus desventajas 
compartidas, también sería erróneo identificar la preper- 
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sonalidad con la transpersonalidad, a pesar de la libertad 
de esas desventajas que ambas tienen. Ya que la prepersona- 
lidad es, casi por definición. menos consciente que la per- 
sonalidad, mientras que la transpersonalidad es. por lo que 
sabemos de ella, más consciente (siendo al menos subje- 
tivamente, de perspectiva «cósmica»). 


Mi propia suposición (y, por el momento. no se puede 
más que suponer) es que, físicamente, la transpersonalidad 
es la «ola de futuro». La evidencia de esto no reside 
tanto en un aumento de la experiencia transpersonal en 
general (la cual. fuera de los confines del recién desarro- 
lado culto del LSD, es escasamente observable) como en 
un sentimiento creciente y obvio de malestar personal 
entre los miembros de las sociedades industrializadas más 
altamente educados v más seguros económicamente. Puesto 
que un número cada vez mavor de líderes intelectuales 
v de innovadores culturales recurren con frecuencia cada 
vez mayor a los psicoterapeutas para curarse las neurosis 
de sus personalidades, surgen inevitablemente preguntas an- 
siosas v preocupantes. Una respuesta que se pude sugerir 
es que las personalidades no son reparadas en una medida 
compensatoria respecto del tiempo, esfuerzo y dinero que se 
gasta en su reparación. La mavor parte de la psiqui- 
tría es paliativa más que curativa en sus efectos. Esta 
consideración puede llevar a la sospecha de que no son las 
distorsiones de la personalidad, sino la personalidad misma 
la que produce el intenso y persistente conflicto emocional 
que afecta a la cultura humana en general y a la cultura 
moderna en particular. Replanteando esto en términos psico- 
analíticos, podríamos decir que toda neurosis es neurosis 
caracterial o, alternativamente, que el carácter (aquí deno- 
minado personalidad) es neurosis. 


Una vez que se deja de considerar a la personalidad 
como la posesión más preciada del hombre y empieza 
a ser percibida como una carga. las inclinaciones transper- 
sonales —va experimentadas pero aún generalmente re- 
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primidas— se hacen sentir con una fuerza que crece 
uniformemente... 


Los estados despierto, dormido, soñado, de trance 
v de liberación. 


Cualquiera que sea la sustancia última de la conciencia, 
aquí tratamos varios estados de conciencia en el orden de su 
relativa familiaridad dentro de nuestra cultura, que son los 
siguientes: 


1.— Despierto 
2.— Dormido 
3.— Soñando 
4.— En trance 
5.— Liberación 


El estado de conciencia último y menos familiar en la so- 
ciedad occidental moderna es el que he decidido llamar es- 
tado de liberación. Precisamente porque es menos familiar, 
también es el más difícil de describir. En términos de inten- 
sidad subjetiva, el estado de liberación se parece mucho al 
estado despierto. De hecho, al líder religioso cuya experien- 
cia de iluminación se considera frecuentemente como para- 
digma del estado de liberación —Gautama Siddharta, fun- 
dador del budismo— se le conoce más comúnmente con el tí- 
tulo honorífico de Buda, «el Despierto». Por supuesto, lo que 
este apodo elíptico significaba no era simplemente que Gau- 
tama era un exponente del estado despierto, puesto que és- 
to podría haberse dicho de cualquier persona alerta y pensa- 
tiva. Quería decir que la conciencia de Buda excedía la del 
hombre ordinario de la misma manera que del estado des- 
pierto excede en claridad e integridad al estado dormido. 

Sin embargo, en términos de comportamiento objetivo 
el estado liberado parece asemejarse al estado dormido en 
que la liberación de las restricciónes psíquicas del estado 
despierto normal se logra por lo general cuando el cuerpo 
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está en el estado de reposo. Pero, puesto que la conciencia 
mantiene su agudez en el estado de liberación y a menudo 
conlleva sentimientos de gloria tan positivamente intensos 
como negativos son los sentimientos de la pesadilla, sería 
más justo comparar la conciencia liberada con la conciencia 
dormida; ya que en ambas el individuo, aunque profunda- 
mente perceptivo, se encuentra relativamente pasivo respecto 
de su entorno. Aún así (para cerrar el círculo de nuestra deci- 
sión), este estado de liberación se parece al estado despierto en 
que del mismo modo que un individuo cuando se encuentra 
despierto tiende a considerar fragmentarios y distorsionados 
a sus sueños por intensos que esto sean, así un individuo 
liberado tiende a considerar igualmente fragmentada y dis- 
torsionada de la realidad más amplia que ahora conoce. 


Resulta difícil describir el contenido del estado de libe- 
ración. Incluso los místicos que afirman haberlo experi- 
mentado, raramente afirman haber llegado a este esta- 
do únicamente mediante su propia voluntad o esfuerzo 
deliberados. El único aspecto de la conciencia liberada en 
que casi todos los informes concuerdan es su inefabili- 
dad: la imposibilidad de traducirlo en palabras. La ma- 
yoría de las otras descripciones son de manera similar 
negativas: el estado de liberación no tiene dimensiones 
de la vida despierta y no puede ser descrito sin distorsionarlo. 
Es el Gran Vacío, la Nada Divina, el Ser Incondicionado. 
El novelista Aldous Huxley lo llamó «la mente en toda su am- 
plitud», en la cual se resuelven todas sus contradicciones. 
Lao-Tse la llamó Tao («El camino»; es decir, la ruta que es su 
propio destino en vez del medio para llegar a alguáñ otro 
destino). 


La palabra sánscrita para este estado de conciencia es 
moksha, «liberación», y el individuo que lo ha alcanzado 
se le llama mukta, «liberado». La raíz protoaria de estas 
palabras es meu—, «licuar», de la que obtenemos, a través 
del latín, la palabra mucus (mucosidad), y a través 
del griego, la palabra miríada. El elemento semántico común 
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a todos estos términos parece ser la idea de «flujo». En el 
estado de liberación, el intelecto despierto ya no intenta 
establecer el proceso cósmico cortándolo en segmentos o 
solidificándolo en una entidad. En vez de eso, fluye (y brilla) 
como el movimiento del mundo de que forma parte. 


La noción de fluidez sugiere otra imagen, por medio de 
la cual se ha descrito el estado de liberación. En sus dis- 
cusiones acerca de «El principito del Nirvana» (que, sin 
embargo, consideraba una manifestación del instinto de 
muerte) Freud hizo repetidas referencias al «sentimiento 
oceánico», experimentado y descrito frecuentemente por 
psicóticos, a veces por creyentes religiosos y, en ocasiones, 
por investigadores científicos escépticos. El elemento común 
a todas estas descripciones era una sensación de hundi- 
miento placentero en un algo misterioso parecido a la 
mente, sin sufrir las limitaciones espacio-temporales de la 
conciencia individual ordinaria. En Europa, así como en 
la mavor parte del mundo moderno, una experiencia simi- 
lar era considerada por lo menos exótica. En India, sin 
embargo, había sido lugar común durante siglos describir 
la autorrealización en términos no de diferenciación, sino 
de fusión. Arman, el alma individual, era descrita como 
liberada del inacabable ciclo de renacimientos futiles me- 
diante su reabsorción dentro de Brahma, el espíritu del 
mundo, «como una gota de lluvia en el océano». Tras 
buscar el alma por cuenta propia, Freud finalmente con- 
cluyó que «el océano de espiritualidad» era, en el mejor 
de los casos, una ilusión; y en el peor, un síntoma de 
esquizofrenia de las emociones o una tendencia epileptoide 
del cerebro... 


La notoriedad del culto de las drogas... plantea inevi- 
tablemente la cuestión de hasta qué punto uno o todos los 
estados de conciencia que hemos hablado pueden ser pro- 
vocados bioquímicamente. La respuesta es que todos ellos 
han sido provocados: el estado despierto con anfetaminas, 
el estado dormido con barbitúricos, el estado de sueño 
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con derivados del opio. el estado de trance con pentato 
sódico y el estado de liberación mediante compuestos qu 
van de la mescalina hasta el ácido lisérgico dietilamida! 
Empero, ninguno de dichos estados tiene lugar solament 
como resultado de la ingestión de tales psicofármaco 
v existe evidencia de que para la mavoría de las personas, 
en la mayoría de los períodos los cinco tipos de concienci 
han sido alcanzados sin el uso de drogas. como resultad 
del ambiente o de estímulos internos. 

El orden en que hasta ahora hemos presentado y dis. 
cutido los estados de conciencia es arbitrario. por supuesto, 
va que sólo refleja los hábitos v prejuicios de nuestra 
propia cultura occidental moderna. Desde un punto de vista 
evolutivo, una secuencia mucho más lógica sería la que 
comienza con la mínima conciencia (estado dormido) y 
termine con la máxima conciencia (estado de liberación). 

Los estadios intermediarios de la secuencia. no obstante, 
difieren, dependiendo de si el desarrollo descrito es filo- 
genético (el del ser humano desde el momento de la con- 
cepción). En el primero de los casos, el orden de los 
estados de la conciencia es probablemente el siguiente: 


. — Estado dormido 

. — Estado de trance 

. — Estado despierto 

. — Estado de sueño 

. — Estado de liberación 


DADO 


La razón para llevar cabo esta reordenación es que. 
tras la conciencia mínima que debemos atribuir a las plan- 
tas v a los protozoos, el estado más probable de meta- 
zoos tan rudimientarios como los gusanos y celentéreos 
es un estado de actividad estrictamente estereotipado: 
un tipo de estado que. en los hombres, sólo se observa 
en condiciones de sonambulismo yv similares. 

Sin embargo, en los cefalópodos y vertebrados encontra- 
mos una vigilancia v una adaptabilidad que exceden las 
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capacidades de un sonámbulo (aunque, claro, muchos de 
estos animales pueden regresar —v de hecho lo hacen— 
a un estado cataléptico similar cuando se encuentran inmo- 
vilizados y quietos durante un lapso de tiempo). El estado 
de sueño, como hemos visto, es exclusivo de los animales 
de sangre caliente y se prolonga durante largos períodos 
de tiempo solamente en los mamíferos. El estado de li- 
beración, finalmente, parece ser exclusivo del hombre: 
de cualquier manera, no existe evidencia alguna de que 
otras especies lo hayan alcanzado. 

Aunque en principio podría parecer más fácil trazar la 
ontogénesis de la conciencia que su filogénesis (ya que la 
ontogenia es contemporánea, mientras que la filogenia 
es prehistórica), en realidad ocurre lo contrario. Ya que 
algunos de nuestros ancestros extintos, como los driopitecos 
y los crosopterigios, tienen equivalentes vivos en los pón- 
gidos y en los coelacantos; pero el embrión humano sólo 
tiene equivalente entre los embriones de otros mamiferos 
cuya observación intrauterina es igualmente difícil. Y no 
cabe duda de que algunos niveles de la conciencia humana 
se desarrollan antes del parto. Según esta suposición, po- 
demos ordenar la secuencia evolutiva de los estados de la 
conciencia del individuo como sigue: 


. — Estado dormido 

. — Estado de sueño 

. — Estado de trance 

. — Estado despierto 

. — Estado de liberación 


Nh 0Nh 


Nuestra suposición de que el estado de sueño es el que 
el feto alcanza después del estado dormido parece justi- 
ficarse por dos hechos: primero, la proporción del tiempo 
en estado dormindo ocupado por el sueño declina constan- 
temente a lo largo de la vida post-natal, desde un 
máximo del 50 % inmediatamente después del parto hasta 
un mínimo del 10 % en la vejez; de lo que puede dedu- 
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cirse (con cierta probabilidad, pero difícilmente con cer- 
teza) que, en los últimos meses anteriores a su naci- 
miento, es intrínsecamente muv poco probable que, en nues- 
tra especie, el ejercicio límbico prenatal comience al mismo 
tiempo que el ejercicio cerebral prenatal. Puesto que las 
tareas que el cerebro humano “debe llevar a cabo, aún 
en la infancia. exceden con mucho de las necesarias 
a los limbos. Sin embargo, parece plausible que la con- 
ciencia en trance precediera a la conciencia despierta 
en todos nosotros, debido a qxe los órganos de los 
sentidos deben funcionar totalmente si hemos de asociar : 
la vigilancia con el estado despierto; mientras que un sujeto 
en trance puede llevar a cabo actividades motoras coordi- 
nadas a pesar de que su sensibilidad a los estímulos 
sensoriales sea muv leve. Nos despertamos, pues, en el 
momento en que nacemos. Y me atrevo a afirmar a 
priori que hay que conocer el estado despierto antes de 
alcanzar el estado de liberación; pues el esfuerzo enca- 
minado hacia la liberación sólo puede ser llevado a cabo 


por alguien que va ha logrado la conciencia del confi- 
namiento. 
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LA EXPERIENCIA VISIONARIA* 
Aldous Huxley 


Señor presidente, damas y caballeros: me siento un 
poco desconcertado al encontrarme ante un grupo de dis- 
tinguidos científicos. Sin embargo, me consuelo pensando 
que la gente de mi profesión se ha ocupado de los 
problemas de la psicología desde tres a cuatro mil años 
antes de que se inventara la profesión de ustedes. Por 
supuesto, ustedes han sistematizado lo que en el campo 
de la literatura había sido visto de una manera más 
bien vaga, intuitiva y espasmódica y, claro está, noso- 
tros a nuestra vez podemos aprender mucho de ustedes. 

Mi excusa por encontrarnos aquí puede resumirse 
en una frase de Alexander Pope: «los tontos andan pre- 
surosos donde los ángeles temen pisar». Entre tantos 
ángeles académicos que, por supuesto, se encuentran com- 
pletamente inhíbidos por lo que los rodea, por sus inte- 
reses de carácter intelectual, por sus diplomas doctorales 
resulta muy importante, pienso yo, que un tonto literario 
acuda de vez en cuando. Un tonto que no esté tan inhibido 
de tantas maneras y que empiece a vagar por este inmenso 
campo sin sentir miedo a hacerse tonto ni a meterse en 
algún tipo de problema académico. Creo que a pesar de 
que un hombre de letras no pueda contribuir con nada 
de sólido interés científico, puede, sin embargo, ser de algún 
valor en la medida en que explora áreas del universo 
fantástico de la mente humana, al cual el más cauto 
psicólogo académico teme entrar. Y con esta breve intro- 


*Extraído de una conferencia dada en el XIV Congreso Internacional 
de Psicología Aplicada. celebrado en Copenhague. Dinamarca, en 1961 
Copyright O 1972, Laura Huxley, reproducción autorizada. 
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ducción permiítanme hablarles del fascinante tema de la 
experiencia visionaria. 


¿Por qué son preciosas las piedras preciosas ? 


Empezaré por plantear una de esas preguntas que los ni- 
ños hacen a sus padres dejándoles completamente estu- 
pefactos; una pregunta como ¿por qué es verde el cés- 
ped? La pregunta es ¿por qué son preciosas las pie- 
dras preciosas? Resulta bastante peculiar cuando se pien- 
sa en el tema: ¿por qué los seres humanos han gastado 
una cantidad inmensa de tiempo, energía y dinero colecio- 
nando piedrecillas de colores? No existe ningún valor eco- 
nómico concebible en esto y. a su manera, son bastante 
bonitas, pero parece muy extraño que tan enorme cantidad 
de energía haya sido empleada en la colección de pie- 
dras preciosas; y también que una mitología y un folklore 
tan inmenso havan surgio cristalizándose en torno de las 
piedras preciosas. 

¿Por qué se ha considerado a las piedras preciosas tan 
extremadamente preciosas? La pregunta fue hecha hace 
unos cincuenta años por el distinguido filósofo norte- 
americano George Santavana y él la respondió de la 
siguiente manera: son preciosas porque. entre todos los obje- 
tos de este mundo de trascendencia, de este mundo de muerte 
perpetua. ellas parecen ser lo más cercano a la permanencia 
absoluta; nos dan. por decirlo así. una especie de imagen 
visible de la eternidad o de la inmutabilidad. Creo que hay 
algo cierto en esta respuesta. pero no creo que de ninguna 
manera sea la respuesta total a nuestro problema. Es 
importante que parezcan referirse a algún factor psicoló- 
gico profundo de la mente. pero no creo que sea sufi- 
ciente: no creo que sea el factor más importante, el que 
determina la preciosidad de las piedras preciosas. Y aquí 
citaré a otro filósofo de la antigiedad. Plotino, el gran 
filósofo neoplatónico. quien en un pasaje sumamente inte- 
resante y profundamente significativo dice: «En el mundo 
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inteligible, que es el mundo de las ideas platónicas. todo 
brilla; consecuentemente, la cosa más hermosa de nuestro 
mundo es el fuego.» 

Esta observación resulta interesante en varios sentidos. 
Antes que nada me interesa profundamente porque mues- 
tra que una gran estructura metafísica, la estructura plató- 
nica y neoplatónica, fue construida esencialmente a partir 
de una experiencia cuasi-sensorial. El mundo de las Ideas 
brilla, es un mundo que puede verse; y este hecho curioso, 
consistente en que el mundo ideal puede ser visto en 
realidad, puede descubrirse en el mismo Platón. En el 
Fedón, Sócrates habla del mundo póstumo al que van los 
hombres buenos después de su muerte y resulta bastante 
difícil averiguar, a partir del diálogo mismo, si se trata 
simplemente de un mundo paradisíaco o si también se 
trata, en cierto sentido, del mundo de las Ideas. Pero de 
cualquier manera, lo que Sócrates dice sobre este mundo 
(al que llama la otra tierra) es, una vez más, que esa 
tierra brilla, todo brilla, hasta las piedras del camino 
y de las montañas tienen la calidad de piedras preciosas; 
y terminan diciendo que las piedras preciosas de nuestro 
mundo, nuestras esmeraldas tan valoradas, nuestros ru- 
bíes, etc., no son más que los fragmentos infinitesimales 
de las piedras que se pueden ver en esa otra tierra; y esa 
otra tierra, donde todo es más brillante, más claro y 
más real que en nuestro mundo, es, dice él, una visión 
de los espectadores benditos. Una vez más, aquí hay otra in- 
dicación de que la gran idea metafísica, la idea platónica, el sis- 
tema platónico de un mundo ideal, también se basa en 
un. mundo de visiones. Se trata de una visión de espectadores ben- 
ditos; creo que ahora empezamos a comprender por qué las pie- 
dras preciosas son preciosas; son preciosas porque nos recuerdan 
de alguna manera algo que ya existe en nuestra mente. Nos re- 
cuerdan este mundo paradisíaco, más que real, que a 
veces puede ser observado momentáneamente de manera 
consciente, y del cual todos somos. de una manera os- 
cura, conscientes a un nivel inconsciente. Y como dice 
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Plotino, debido a la existencia de ese otro mundo, ese 
otro mundo luminoso, lo más hermosos de este mundo 
es el fuego. 

Ahora bien, resulta interesante que sigamos diciendo que 
los diamantes tienen fuego, que los diamantes más pre- 
ciosos y más valiosos son los que mayor cantidad de fuego 
tienen y todo el arte de cortar diamantes consiste, desde 
luego, en hacerlos tan brillantes como sea posibles, en 
hacer que, desde dentro, muestren la mayor cantidad de 
fuego. Y seguramente podemos decir que, en cierto modo, 
todas la piedras preciosas son fuego cristalizado. Resulta 
sumamente significativo en este contexto que en el Libro 
de Ezequiel, cuando éste describe el Jardín del Edén, diga 
que está lleno de piedras de fuego (que no son más que 
piedras preciosas); de manera que vemos, creo yo, de 
forma definitiva, que la razón por la cual las piedras 
preciosas son preciosas consiste precisamente en que nos re- 
cuerdan ese otro mundo extraño que se encuentra en la 
parte trasera de nuestras cabezas adonde pueden llegar cier- 
tas personas y al que algunas tienen acceso de manera 
espontánea. 

ES 


El acceso al mundo visonario 
El acceso espontáneo. 


Antes de empezar a hablar de la naturaleza real de 
este mundo visionario interno permítaseme que diga algo 
sobre los medios de acceso a dicho mundo. Algunas per- 
sonas llegan espontáneamente; parecen ser capaces de mo- 
verse hacia atrás y adelante entre el mundo visionario 
y el mundo cotidiano, útil biológicamente, de nuestra 
experiencia ordinaria. Hay personas, como William Blake, 
que se mueve constantemente entre estos dos mundos. 
Blake tuvo un período, en la mitad de su vida, en que 
era incapaz de visitar el mundo visionario. Durante alre- 
dedor de veinte años no lo pudo ver. Solía verlo en su 
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juventud y. en su vejez pudo volver a entrar en él con 
bastante libertad. Y tenemos, pienso yo, muchos casos 
de poetas y artistas que se han movido de un mundo 
al otro. Existen descripciones muy hermosas y sumamente 
detalladas del mundo visionario, escritas por el poeta irlandés 
George Rusell (que escribió bajo el seudónimo de A.E.), en 
las que describe sus propias experiencias en las que entraba 
y salía de ese mundo luminoso que se encuentra dentro 
de la mente. 

Existen tales casos espontáneos en que unos cuantos pri- 
vilegiados pueden visitar el otro mundo y regresar sanos 
y salvos. Además creo que podemos decir que en gran 
número de niños (ignoro la proporción; creo que jamás 
haya sido investigada sistemáticamente) existe esta capa- 
cidad de vivir en una especie de mundo de visiones. 
Ellos ven tanto fuera como dentro de este mundo luminoso 
transfigurado. Por supuesto, se trata del mundo descrito 
por Wordsworth en su famoso Ode on the Intimations 
of Inmortality from Recollections of Early Childhood. 
Creo que muchos niños tienen exactamente el mismo tipo 
de atisbos de inmortalidad que describió Wordsworth. 
Luego, a su debido tiempo, a medida que quedan sujetos 
a nuestro sistema de educación analítica y conceptual, 
los niños pierden la capacidad de ver este otro mundo que, 
gradualmente, en palabras de Wordsworth, «se desvanece 
entre la luz del día común». Tras haber vivido en un 
mundo que tenía «la gloria y la frescura de un sueño», 
los niños regresan al mundo aburrido y pardo en que la 
mayoría de nosotros pasamos nuestras vidas. Yo diría, 
por cierto, que uno de los mayores problemas de la edu- 
cación es: ¿Cómo podemos hacer que los niños saquen lo 
mejor de ambos mundos? ¿Cómo ayudarles a sacar lo mejor 
del mundo de la experiencia primaria (y de esta extensión 
de la experiencia primaria, de la experiencia visionaria) y, 
al mismo tiempo, ayudarles a sacar lo mejor del mundo del 
lenguaje y lo mejor del mundo de los conceptos de las 
ideas generales? En nuestros días, nuestro sistema de educa- 
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ción parece ser casi una garantía de que, mientras les 
enseñamos a utilizar palabras y conceptos, arrasamos ese 
otro mundo de belleza y realidad superior en que viven 
tantos niños. 

Estos son dos casos de consciencia espontánea del otro 
mundo, del mundo de visiones. Otro tipo de personas 
que reciben esta conciencia espontáneamente son los agoni- 
zantes. Los lectores de 'l'olstoi se acordarán de que en ese 
maravilloso cuento, La muerte de Ivan Illich, al final de 
sus inexpresables sufrimientos, ese hombre contrahecho 
siente que le empujen hacia un saco negro, más y más 
profundo y, súbitamente, unas cuantas hóras antes de morir, 
percibe que el fondo del saco está abierto y que al 
final de él hay una luz. 

Esto no es una mera invención literaria. Recientemente 
el Dr. Karlis Osis!, de la Fundación de Parapsicología 
de Nueva York, ha enviado cuestionarios a gran número 
de doctores y enfermeras pidiéndoles informes sobre el estado 
mental de los pacientes en su lecho de muerte. Lo inte- 
resante es que tiene... unas ochocientas respuestas pro- 
venientes de doctores y enfermeras que informan que, espon- 
táneamente. los pacientes al borde de la muerte tuvieron 
estas tremendas experiencias visionarias de luz, de figuras 
luminosas. Resulta interesante que este fenómeno, que por 
supuesto ha sido descrito en la literatura del pasado, ahora 
se vea confirmado estadísticamente. Esta es una de las 
cosas más fascinantes que hacen ahora los psicólogos pro- 
fesionales. Están confirmando mediante cuestionarios y en 
el laboratorio todo tipo de cosas que eran conocidas 
intuitivamente por observación y habían sido descritas de 


(1) Karlis Osis. Deathbed Observations by Phvsicians and Nurses, 
«Parapsvchlogical Monographs». N* 3, Nueva York: Parapsvchology 
Foundation, Inc. (29 West 57th St.) 1961, pág. 112 (Condensado 
en el «International Journal of Parapsychology». Nueva York, Vol. 4, 
N“ 2 de Primavera. 1962, páginas 27-56. Véase también: Duncan 
Blewett. «Psychedelic Drugs in Parapsvchological Research», ibid, 
Vol. 5, NO 1, Invierno de 1963, págs. 43-74.) 
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manera casual por hombres de letras y filósofos del pasado. 
Esta supone una tercera clase de casos espontáneos. 
Ahora debemos tratar de los casos provocados. 


El acceso provocado 


El hecho de que las experiencias visionarias siempre hayan 
sido altamente valoradas en todos los tiempos y en todos los 
lugares significa que en todos los tiempos y culturas se han 
hecho esfuerzos sistemáticos para provocar esta experien- 
cia. 

La experiencia puede ser provocada de diferentes maneras. 
Un método es la hipnosis. Bajo los efectos de la hipnosis 
profunda. cierto número de personas (no muchas, pero yo 
he visto algunas) entran, de manera evidente, en este 
mundo e informan de sucesos muy extraños e interesantes; 
ven figuras. paisajes luminosos, etc. No se trata de fenó- 
menos muv comunes, pero resulta interesante saber que 
existe cierto número de personas que pueden ser transpor- 
tadas hacia ese otro mundo mediante la hipnosis. ? 

Existen otros métodos psicológicos para entrar en ese 
otro mundo, y uno de los mejores conocidos —en el 
Oriente, por supuesto—, es el método de la concentración 
sobre un punto fijo, el método tradicional del voga consiste 
en excluirlo todo excepto un punto particular sobre el que 
se concentra la atención. En muchos casos esto parece 
dar como resultado una perforación de la barrera que 
rodea a nuestro mundo consciente ordinario, cotidiano y bio- 
lógicamente útil. atravesándola hacia otro modo de con- 
ciencia. el modo visionario. Aun hay otro método que 
ha sido practicado por todas las grandes tradiciones reli- 
giosas, el método que hoy se denomina de privación sensorial 
o del ambiente limitado. Una vez más, resuta muy 
intersante encontrar a psicólogos profesionales repitiendo en 
el laboratorio un trabajo que había sido realizado por ra- 
zones metafísicas y religiosas por los ermitaños y santos 
que vivían en cuevas. en las montañas o en el desierto. 


65 


La experiencia Mística 


Es un hecho extraordinario que cuando limitamos el número 
de estímulos externos o los suprimimos totalmente, lo cual 
puede ser realizado con cierta dificultad, en un periodo 
relativamente corto de tiempo la mente comience a pro- 
ducir experiencias visionarias tremendas. Históricamente po- 
demos considerar figuras como las de San Antonio y los 
monjes de la Tebaida en el siglo IV d. C. en el desierto 
egipicio: y también a los ermitaños del Himalava. a los 
tibetanos e hindúes que vivían en aislamiento completo 
en cuevas. Por ejemplo, si se lee la vida de Milarepa. 
el gran ermitaño tibetano, o si se leen las vidas de 
San Antonio y de San Pablo ermitaño, dentro de la tradi- 
ción cristiana. se podrá ver que, en efecto. este aisla- 
miento produce experiencias visionarias. Y resulta intere- 
sante, como digo. ver estos hechos confirmados por investi- 
gadores contemporáneos como D. O. Hebb. de la Univer- 
sidad de McGill en Canadá, y el Dr. John Lilly... Lilly 
ha ido más lejos que nadie en lo que se refiere a crear 
un ambiente limitado. Se sumerge en una bañera a 36% C 
con un arnés de manera que apenas se puede mover; res- 
pira únicamente a través de un tubo, así que también 
su cara se encuentra cubierta de agua; y no hay ninguna 
sensación de diferenciación en ninguna parte de su cuerpo 
y en tres o cuatro horas tiene experiencias visionarias 
tremendas. Ahora bien, lo interesante es que, como en el 
caso de San Antonio, la mayoría de estas experiencias visio- 
narias son extraordinariamente desagradables. He pedido al 
Dr. Lilly que describa estas experiencias, pero nunca pudo 
decirme lo que eran exactamente. excepto que era suma- 
mente desagradables. 

San Antonio, como sabe cualquier persona que haya 
visitado alguna vez una galería de cuadros, también estuvo 
sujeto a experiencias extremadamente desagradables. pero, 
en ocasiones tenía experiencias genuinamente místicas 
y divinas. También resulta interesante que en todas las tra- 
diciones religiosas los desiertos y los lugares donde hay 
un mínimo de estímulo sensorial han sido siempre consi- 
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derados de manera ambivalente; antes de nada, como los 
lugares donde Dios se encuentra más cerca y, en segundo 
lugar, como los lugares donde abundan los demonios. 
En el Nuevo Testamento encontramos, por ejemplo, que 
los demonios que Jesús arroja se van al desierto porque 
éste es el lugar natural, el habitat de los demonios. 
Pero, una vez más, los ermitaños que vivieron en el de- 
sierto en el siglo IV dicen haber ido allí porque ese es 
el lugar donde Dios se encuentra más cerca que en ninguna 
parte. Como digo. resula extremadamente interesante 
observar que estas antiguas prácticas religiosas pueden 
ser y han sido confirmadas en el laboratorio por investi- 
gadores psicológicos modernos. 

Otro método para entrar en el otro mundo es el método 
de la respiración sistemática. Los ejercicios de respiración 
fueron desarrollados más sistemáticamente en la India y en- 
contramos rastros de ellos en la tradición occidental. 
particularmente en la Iglesia Ortodoxa griega donde es evi- 
dente que se emplearon algunos métodos de respiración y 
aun en algunos místicos occidentales. Estoy pensando en el 
padre Surin, el jesuita del siglo XVII que habla de los 
diferentes modos de respiración. aunque no describe exacta- 
mente lo que eran. Lo significativo acerca de la respira- 
ción es que creo que puede decirse que todos estos 
ejercicios de respiración tan elaborados tienden a terminar 
en prolongadas supresiones de la respiración. Una vez más, 
es bien conocido que las altas concentraciones de dióxido 
de carbono producen visiones sumamente notables y horro- 
rosas en la mente; así, vemos de una manera empírica 
que personas de todas las tradiciones religiosas del pasado 
nos han proporcionado métodos para cambiar la química 
del cuerpo con vistas a facilitar las experiencias visionarias. 
De nuevo, esta es la razón fisiológica, no metafísica ni ética, 
de dichas prácticas de ayuno. 

El avuno ha sido utilizado prácticamente en todas 
las tradiciones culturales. entre otras cosas, con el propó- 
sito de provocar visiones. Por ejemplo. en una sociedad 
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india primitiva de América formaba parte normalmente 
de la iniciación del adolescente masculino. Se iban al 
bosque o la pradera y ayunaban hasta tener una visión 
del dios que buscaban; a su debido tiempo, siempre te- 
nían una visión. Por supuesto, los métodos de ayuno han 
sido utilizados en todas las tradiciones religiosas. Estos efec- 
tos psicológicos del ayuno han sido confirmados en un 
largo estudio efectuado por Keys, titulados The Biolo- 
gical Human Starvation (La inanición biológica humana)?. 
Existe una descripción muy elaborada de lo que sucede 
tras de un largo período de abstención de alimento y en- 
tre las cosas que suceden se encuentran estas expe- 
riencias visionarias. También sabemos que cantidades inade- 
cuadas de vitaminas, así como cantidades inadecuadas de 
calorías, también producen profundos cambios psicológicos. 
Existen profundos cambios psicológicos en la pelagra, por 
ejemplo, y en el beri beri. Una vez más resulta inte- 
resante, gracias a los conocimientos que hoy día tenemos, 
volver a mirar la historia y ver por qué un período como 
la Edad Media fue mucho más frutcífero en visiones 
que nuestros tiempos. Simplemente, la razón es que estamos 
llenos de vitaminas y los habitantes de esa época no lo 
estaban. Después de todo, cada invierno de la Edad 
Media traía consigo un período de extrema deficiencia 
vitamínica: la pesagra y otras enfermedades de deficiencia 
eran muy comunes. Además de un largo período de ayuno 
involuntario estaban los cuarenta días de Cuaresma, en los 
que el ayuno voluntario se imponía y sucedía el ayuno 
involuntario; así que para la Pascua, la mente se encon- 
traba totalmente dispuesta para tener cualquier tipo de 
visión. Creo que no cabe la menor duda de que ésta 
es una de las razones por las cuales las experiencias 
visionarias espontáneas son muchos menos comunes hoy 
día que antes; se trata, simplemente, de un factor dietético. 


2 Ancel Keys y otros, The Biology of Human Starvation. Min- 
neapolis: University of Minnesota Press, 1950. 
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En el pasado, en las primeras civilizaciones, una dieta 
bastante deficiente tendía a hacer posibles cierto tipo 
de experiencias visionarias. mientras que ahora nuestra 
dieta. tan completa, tiende a bloquearlas. 

Entre otros métodos de transportar la mente hacia el 
otro mundo se encontraba la privación del sueño. Se puede 
encontrar esto en todas las tradiciones religiosas; se reduce 
el sueño y se abre la mente a las experiencias visiona- 
rias. Una vez más, resulta interesante ver al psicólogo 
profesional confirmar los descubrimientos del pasado... 
El Dr. J. West tuvo ocasión. hace uno o dos años, de 
supervisar la falta de sueño de un hombre, disc jockev 
de una emisora de radio de los Estados Unidos. Había 
apostado a que no dormiría durante diez o doce días. 
El Dr. West lo supervisó y me dijo que tras unos siete 
u ocho días este hombre estaba viviendo en un mundo 
completamente visionario con apariciones de todo tipo 
de extrañas visiones, algunas horribles y otras bastantes 
hermosas. De nuevo podemos ver una confirmación inte- 
resante de los viejos descubrimientos empíricos en el la- 
boratorio moderno. 

Incluso el hábito de austeridad, de castigos auto- 
impuestos de la Edad media, era probablemente también 
un modo extremadamente efectivo de producir visiones. 
La autoflagelación, por ejemplo; si se analizan los efectos 
de este tipo de procedimiento, resulta muy claro que 
prvocaban experiencias visionarias. Para empezar, liberaban 
gran cantidad de adrenalina y gran cantidad de hista- 
mina, v ambas tienen efectos muy extraños sobre la mente; 
en el Medievo, cuando no se conocía el jabón ni los 
antisépticos, cualquier herida que pudiese infectarse lo 
hacía y los productos proteínicos de emergencia entraban 
en la sangre. También sabemos que estas cosas tienen 
efectos psicológicos muy interesantes y extraños. A manera 
de confirmación de lo anterior resulta muy curioso leer 
la observación del gran cura D'Ars, francés del siglo 
XIX (y ahora, canonizado, San Jean Vianney), a quien 
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su obispo había prohibido practicar austeridades extrema- 
damente severas. entre ellas las autoflagelaciones que había 
practicado durante su juventud: decía él. nostálgicamente: 
«Cuando se me permitía hacer lo que quería con mi 
cuerpo. Dios no me negaba nada». Esta es una decla- 
ración psicológica muy interesante, que confirma que 
existen reacciones psicológicas a nivel bioquímico que. en 
conexión con este tipo de auto-tortura, tienden a la 
producción de visiones. 


Acceso químico 


Pasemos ahora a un tipo final de procedimientos pro- 
vocadores de visiones: se relacionan con la ingestión de varios 
productos químicos. Como demostró el antropólogo fran- 
cés Philippe de Félice hace unos veinte años en su libro 
Poisons Sacrés. Ivresses Divines (Venenos sagrados, embria- 
gueces divinas)3, virtualmente en todas las tradiciones re- 
ligiosas. tanto en las civilizadas como en las primitivas, 
se ha hecho uso de drogas que transforman la mente. 
Todo tipo de sustancias químicas se han utilizado con 
este propósito. La más antigua, supongo. es el soma de 
los hindúes. Nadie sabe, creo. qué tipo de planta era 
el soma. Se le ha idnetificado con la esclepia o vence- 
tósigo. mas las descripciones de los libros sagrados no 
concuerdan con la identificación del vencetósigo. Del texto 
antiguo se desprende que se trataba de una planta trepa- 
dora que los arios que invadieron la India alrededor 
del año 1.000 a.C. trajeron consigo de Asia Central. 
Y parece que, a medida que penetraban en la India, 
la dificultad de encontrar la planta fue creciendo. Philippe 
de Félice tiene una hipótesis muy interesante consistente 
en que el desarrollo del yoga (que tuvo lugar proba- 
blemente en ese entonces, aunque es posible que haya 


3 Philippe de Félice. Poisons Sacrés, Ívresses Divines. Ensayo acerca 
de algunas formas inferiores de la mística. París: Albin Michel, 
1963. Pág. 395. 
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empezado antes entre los pueblos pre-arios de la India), la 
adopción del yoga por parte de los arios, quizá haya sido 
motivada por la imposibilidad de conseguir el soma; 
de manera que, puesto que les era imposible producir 
visiones mediante medios bioquímicos, se vieron obligados 
a recurrir a ejercicios puramente psicológicos y de respira- 
ción para llegar a lo mismo. Se trata de una hipótesis 
interesante que tal vez sea cierta... Ahora bien, entre las 
otras drogas que también se han utilizado en el pa- 
sado se encuentran algunas sumamente peligrosas que trans- 
forman la mente, tales como el opio y la coca, de la 
que se deriva la cocaína, y drogas relativamente peli- 
grosas como el hachís y el alcohol, que fue utilizado 
por los griegos, más tarde por los persas y, en Europa, 
por los celtas como droga de transformación mental, 
siendo adorado como un dios. Lo interesante es lo siguiente: 
la sustancia que produce el cambio mental se considera 
divina, siendo después hipostatizada en forma de persona 
y proyectada hacia el universo externo en forma de 
persona divina. Tenemos el mismo fenómeno en América 
Central, donde recientemente los arqueólogos han descu- 
bierto en las mesetas de Guatemala gran número de pe- 
queñas figuras de piedra que representan hongos de 
cuyo tallo surge la cabeza de un dios. Resulta muy signi- 
ficativo que este hongo alucinógeno, que ahora ha entrado 
en la vida europea, haya sido hipostatizado en dios. 


El acceso con hongos 


Entre las drogas de cambio mental menos peligrosas 
utilizadas en ritos religiosos del pasado se encuentran 
el peyote, cactus mejicano que se utiliza en los estados 
del suroeste de Noretaemérica y en amplias zonas de 
Méjico, la banisteria de América del Sur y ahora, por 
supuesto, el hongo mejicano. 

En tiempos modernos la farmacología ha producido, en 
parte gracias a métodos de extracción más refinados y en 
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parte mediante métodos de síntesis, cierto número de drogas 
transformadoras de la mente de un extraordinario poder, 
pero notables por el hecho de tener efectos nocivos muv 
bajos sobre el cuerpo. El pevote. entre las drogas natu- 
rales, casi no tiene efectos nocivos sobre el cuerpo; no 
causa adicción e indios, de ochenta años de edad no toman 
una cantidad mavor de la droga que la que tomaban 
en su juventud ni sienten necesidad de tomarla con más 
frecuencia que cada mes o cada seis semanas, que es cuando 
el rito tiene lugar. El extracto de pevote, que es princi- 
pio activo, que ahora se sintetiza en mescalina, tiene las 
mismas cualidades. Entre las adquisiciones más recientes 
del arsenal de la farmacología y los farmacólogos se en- 
cuentra el LSD-25 (ácido lisérgico dietilamida), que fue 
sintetizado por el Dr. Albert Hofmann, de Basilea, en 
1938. y más recientemente la psilocibina... que creo fue 
sintetizada hace unos dos o tres años, también por el 
Dr. Hofmann, que empezó a extraer los principios activos 
del hongo mejicano que había sido traído por el profesor 
Heim de su expedición a Méjico con el Sr. Gordon Wasson4. 
Recientemente he tendio la interesante experiencia de leer 
una carta que el profesor Heim había escrito a mi hermano 
y que decía: «Acabo de regresar de Méjico y para mi fue 
un gran triunfo. pues llevé conmigo cierto número de las 
cápsulas de psilocibina de Hofmann y le di una dosis a la 
vieja (a la curandera) con que habíamos llevado a cabo 
experimentos con los hongos v estaba encantada porque 
los efectos eran exactamente los mismos que los de los hon- 
gos: me dijo: *'Ahora puedo hacer mi magia todo el año, ya 
no tengo que esperar la temporada de hongos'.» Quizá 


4 Roger Heim v R Gordon Wasson les Champignons Hallucinogenes 
du Méxique: Estudios etnológicos taxonómicos, biológicos, fisiológicos 
v químicos Con la colaboración de Albert Hofmann, Roger Cailleux 
A Cerletti Arthur Brack Hans Kobel Kean Delay, Pierre Pichot 
Th Lemperiére y J  Nicolas-Charles (Archives du Muséum National 
d Histowe Naturelle 1958 Serie 7 Vol VI) París Museo Nacional de 
Historia Natural 1959 Pág 322 
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sea éste uno de los grandes triunfos de la ciencia moderna: 
a lo mejor uno de estos días el profesor Hofmann. de 
Basilea, reciba un telegrama que diga: «Ruego enviar 
cien cápsulas Sur de Méjico, importantísima magia por 
hacer esta semana»; y se enviarán las cápsulas y se hará 
la magia. 

Supongo que estos métodos bioquímicos son los más po- 
derosos y a prueba de imprudencias, por así decirlo. de 
entre todos los métodos para transportarnos a ese otro 
mundo que existe ahora. Creo que existe un campo muv 
amplio para la experimentación sistemática por parte de 
psicólogos, va que ahora es posible llevar a cabo explo- 
raciones de la mente con un daño mínimo para el cuerpo: 
así, se puede llegar a áreas inaccesibles hasta hace poco, 
de no ser usando drogas muv peligrosas o buscando a la 
rarísima gente que puede ir a este mundo de manera 
espontánca. (Además. resulta muv difícil para ellos irse 
a voluntad: «el Espíritu sopló donde quiso»; nunca po- 
demos estar seguros de que la gente que tiene el don espon- 
táneo de la experiencia visionaria puede tener ésta a 
voluntad.) Con drogas como la psilocibina es posible 
para la mavoría de la gente ir a ese otro mundo, con 
muy pocos problemas 1 casi sin daño. 


La naturaleza de la experiencia visionaria 


Una vez discutidos los medios de acceso a este mundo 
de la experiencia visionaria. permítaseme hablar sobre la 
naturaleza de ese mundo. ¿Cuál es la naturaleza de la 
experiencia visionaria? 


La luz 


Creo que el máximo común denominador de todas estas 
experiencias es el factor de la luz. Puede haber tanto 
luz mala como luz buena. En El Paraíso perdido Milton 
habla de la iluminación del infierno, que describe como la 
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oscuridad visible. Esta, creo yo, es una descripción psico- 
lógica muy buena de ese tipo de luz siniestra que en oca- 
siones ven los visionarios, y creo que es la luz que ven muchos 
esquizofrénicos. En el libro de la Dra. Séchehaye, Diario 
de un esquizofrénico5, su paciente describe con precisión la 
terrible luz en que vive: es una especie de luz infernal, 
es una luz semejante al brillo que hay dentro de una 
fábrica, el malévolo brillo de la luz eléctrica resplande- 
ciendo sobre las máquinas. Pero por otra parte, los que 
tienen una experiencia positiva dicen que esta luz es de 
una belleza y significado increíbles. 

La experiencia luminosa positiva puede dividirse, pienso, 
en dos tipos principales. Existe la experiencia de lo que 
podría llamarse la luz indiferenciada, una experiencia de 
simple luz, de que todo se encuentre inundado de luz. 
Y también la experiencia de la luz diferenciada; es decir, 
de objetos, gente, paisajes que parecen estar impregnados 
de luz y brillar con luz propia. 

En general creo que se puede decir que la experiencia 
de la luz indiferenciada tiende a ser la experiencia aso- 
ciada con la experienca mística total. Creo que se puede 
definir la experiencia mística de una manera bastante 
simple diciendo que es la experiencia en que se trasciende 
la relación sujeto-objeto v en la cual hay un sentimiento 
de completa solidaridad entre el sujeto y otros seres 
humanos y con el universo en general. También hay un 
sentimiento de lo que podríamos llamar la corrección 
última del universo; a pesar del dolor, a pesar de la 
muerte, a pesar de todos los horrores que continúan teniendo 
lugar alrededor de nosotros, este universo está bien de 
alguna manera y hay una comprensión directa de frases 
como las que encontramos. por ejemplo, en el Libro de Job; 
frases que, en nuestro estado ordinario, ciertamente no 


5 Marguerite A. Séchehaye. Journal d'une Schizophréne. Autoobserva- 
ción de una esquizofrénica durante el tratamiento psicoterapéutico. 
París: Press Univesitaires de France. 1950. Págs. 138 y siguientes. 
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podemos comprender. Me refiero a cuando Job dice: 
«Sí, aunque me asesine, aun así seguiré confiando en El». 
Esto resulta incomprensible a nuestro nivel biológico ordi- 
nario y, no obstante, se hace perfectamente comprensible 
a nivel místico, incluso a nivle de misticismo provocado. 

También hay otro rasgo muy característico en la expe- 
riencia mística: el sentimiento de gratitud inmensa, una 
intensa gratitud por el privilegio de estar vivo en un universo 
tan extraordinario como éste, tan maravilloso en su conjunto. 
Una vez más encontramos frases de la literatura mística 
que son totalmente incomprensibles al nivel biológico 
ordinario y cotidiano pero que se hacen completamente 
comprensibles a nivel místico y visionario. Por ejemplo. hay 
una frase de William Blake en la que se dice: «La gratitud 
es el Paraíso mismo». ¿Qué significa ésto? Resulta muy 
difícil de imaginarlo en nuestro estado mental ordinario, 
pero se hace perfectamente claro en condiciones místicas 
tanto espontáneas como provocadas: la gratitud es el Paríso 
mismo, la gratitud es intensa y la verdadera experiencia 
de la gratitud tiene una calidad reconfortante y gozosa 
que se encuentra más allá de las palabras. 

La experiencia luminosa está descrita una y otra vez en la 
literatura religiosa. Después de todo, los casos más célebres 
(la experiencia luminosa de San Pablo en la ruta de 
Damasco; la tremenda explosión de luz que despertó a 
Mahoma, haciéndole desmayarse a causa de su intensidad; 
la experiencia de tremenda luz que describió Plotino tres o 
cuatro veces en su vida) los encontramos una y otra vez 
en la literatura. Y no se piensa que estas experiencias 
luminosas están reservadas a hombres y mujeres excepcio- 
nales y notabilísimos; no lo están. Gran número de personas 
ordinarias las han tenido; este es uno de los grandes 
méritos del libro más reciente del profesor Raynor C. 
Johnson, Watcher on the Hills (Observador en las colinas)60: 


6 Raynor C. Johnson, Watcher on the Hills. Un estudio de algunas 
experiencias místicas de gente ordinaria. Londres: Hodder $ Stoughton, 
1959, Pág. 188 (Nueva York: Harper. 1960). 
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que recopila gran número de casos de personas perfecta- 
mente ordinarias que han tendio la tremenda experiencia 
de la luz indiferenciada. Si se me permite citar una carta 
que recibí hace poco de un corresponsal anónimo, diré que 
se trata de una mujer de unos sesenta años que me 
decía haber tenido una experiencia cuando era niña que 
le había afectado a lo largo de toda su vida. Decía: 
«Tenía unos quince años o dieciséis, me encontraba en la 
cocina haciendo tostadas para el té y, súbitamente, en una 
oscura tarde noviembre, todo el lugar se inundó de luz y 
durante un minuto estuve sumergida en ella y tuve 
el sentimiento de que, de una manera inexpresable, el 
universo se encontraba bien. Esto me ha afectado para el 
resto de mi vida; he perdido todo temor a la muerte; tengo 
pasión por la luz pero no tengo miedo alguno de la muerte, 
porque esta experienca luminosa ha sido una especie de con- 
vicción de que en cierto modo todo está bien para mí.» 

Estas experiencias son relativamente comunes; muchas 
más personas de lo que se supone las tienen: me refiero 
a que vivimos en un período en que a la gente no le 
gusta hablar de estas experiencias. Si se tienen estas expe- 
riencias, uno mantiene la boca cerrada por miedo de que 
le digan que se vaya a ver a un psicoanalista. En el pasado, 
cuando se consideraban creíbles las visiones, la gente 
hablaba de ellas. Lógicamente corrían un riesgo conside- 
rable, puesto que la mayoría de las visiones del pasado 
eran consieradas como inspiración del demonio; pero si se 
tenía la suerte de convencer a los semejantes de que la 
visión era divina, se conseguía un crédito considerable. 
Ahora bien, la situación ha cambiado y la gente ya no 
quiere hablar de estas cosas. Este es el valor, diría yo, 
del reciente trabajo del profesor Maslow sobre lo que 
él llama experiencias clímax?. Está recopilando gran número 


7 Abraham H. Maslow, Toward a Psychology of Being. Princeton, 
Nueva Jersey: Van Nostradn, 1962. Pág. 214.(El hombre autorrealizado, 
Publicado por Editorial Kairós. Barcelona: 1975.) 
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de casos de este tipo de experiencias y asegura a sus estu- 
diantes que no los va a considerar locos si le hablan de 
estas cosas, y dice que resulta sorprendente ver qué número 
de ellos han tendio esta clase de experiencias. 

Esto es todo por lo que respecta a la luz indiferen- 
ciada, y permítaseme señalar aquí un hecho interesante. 
Creo que puede decirse que en todas las religiones, tanto 
primitivas como desarrolladas, la luz es una especie de sím- 
bolo divino predominante; pero lo que resulta interesante 
es que el símbolo está basado en un hecho psicológico: 
que la luz del mundo, la luz interior, la iluminación, 
la clara luz del vacío de la literatura budista, son sím- 
bolos; pero también son hechos psicologicos. Esta expe- 
riencia luminosa cuasi-sensorial es algo que han tenido 
muchas (creo que podríamos decir todas) religiones y que se 
ha convertido en... el símbolo primario. 

De la luz indiferenciada pasamos a la luz diferenciada 
es decir, la luz contenida en los objetos, la luz que brilla 
en las cosas y la gente. Al nivel más simple es una especie 
de geometría luminosa viviente. Aquí hay algo sumamente 
interesante. Creo que también en este caso podemos decir 
que ciertos símbolos están basados en hechos psicológicos. 
Por ejemplo los mandalas de la India, por los que se 
interesó tanto el difunto Dr. Jung. También estos, creo yo, 
están basados en hechos psicológicos. En lo que podríamos 
llamar estadios tempranos de la experiencia visionaria 
se ven, con los ojos cerrados, objetos que son exactamente 
iguales a los mandalas. Estas construcciones altamente 
simbólicas se encuentran basadas, una vez más, en expe- 
riencias psicológicas inmediatas. 

Por supuesto, más allá de estas hay todo tipo de expe- 
riencias visionarias más reales y naturales; experiencias de 
arquitecturas, de paisajes, de figuras. Resulta interesante 
encontrarse con que, una y otra vez, en las descripciones 
de experiencias visonarias volvemos a hallar descritos los 
mismos elementos; por ejemplo, en el libro de Heinrich 
Kliver acerca del peyote, en el que hace un resumen de 
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la mayoría del material publicado sobre el tema hasta 
la fecha en que él escribió su libro8. Volvemos a encontrar 
incesantemente esta descripción de paisajes y edificios 
con incrustaciones de gemas. Las puertas y las ventanas 
se encuentran rodeadas de joyas, todo el mundo del paisa- 
je está lleno de lo que Ezequiel llama las piedras de fuego. 
Estas descripciones, lógicamente se asemejan muy de cerca 
a las descripciones de paraísos, mundos póstumos y tie- 
rras de ensueño que pueden encontrarse en todas las 
tradiciones del mundo... Creo que resulta importante se- 
falar aquí una vez más que existe una base psicológica 
para gran cantidad de material que se puede encontrar 
en la literatura tradicional de la religión y el folklore. 


Figuras vistonarias 


Llegamos ahora a las figuras visionarias. Aquí también 
sucede (y una vez más hay aquí un hecho muy curioso 
e interesante que ha sido registrado una y otra vez en la 
literatura tanto de las experiencias espontáneas como de 
las provocadas) que cuando se ve una figura, práctica- 
mente jamás tiene una cara reconocible. Nuestros padres, 
madres, esposas e hijos no aparecen; vemos a un completo 


desconocido. 
Una vez más creo que este hecho explica algunas inte- 


resantes especulaciones teológicas. Por ejemplo, los ángeles 
no son, como ahora se supone en teoría, los espíritus de 
los muertos; pertenecen a una especie completamente 
diferente. Esto confirma de manera exacta lo que han des- 
cubierto los psicólogos en relación con las experiencias 
espontáneas o provocadas: siempre se trata de rostros de 
extraños. 

Cuando uno empieza a pensar en la neurología y en la 
psicología de este estado de cosas resulta sumamente extra- 


8: Heinrich Kliver, Mescal. La planta «divina» y sus efectos psico- 
lógicos. Londres: Kegan Paul, Trench, Trubner € Co., 1928. Pág. 111. 
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ordinario que haya algo en nuestro cerebro/mente, alguna 
parte de nuestro cerebro/mente, que utilice los recuerdos 
de experiencias visuales v los combine de tal manera que 
presente a la consciencia algo absolutamente nuevo que no 
tiene nada que ver con nuestra vida privada y muy poco que 
ver, por lo que a uno respecta, con la vida de la huma- 
nidad en general. Personalmente encuentro extemadamente 
reconfortante pensar:que en alguna parte de mi créaneo 
tengo algo que me es absolutamente indiferente e incluso abso- 
lutamente indiferente a la raza humana. Creo que es muy 
satisfactorio que hava un área de la mente que no se 
preocupe por lo que hago sino que se preocupe de algo 
muv diferente. Y no puedo imaginar qué es ni cuál es su 
base neurológica, pero creo que esto requiere investigación. 


Truansficuraciones 


Ahora podemos hablar de otro aspecto de la luz dife- 
renciada que puede ser descrito como el derramamiento 
de luz del mundo interior hacia el mundo externo. Existe 
una clase de experiencia visionaria que se tiene con los ojos 
abiertos v que consiste en una transfiguración del mundo 
exterior de manera que este último parece extremadamente 
hermoso, vivo v brillante. Esto es lo que Wordsworth des- 
cribió de manera tan hermosa v precisa en su gran 
Ode on the Intimations of Inmortality; y se pueden encon- 
trar experiencias similares en las obras de los místicos, 
en la obra del místico anylicano Traherne, que da una 
descripción increíblemente hermosa del tipo de mundo 
transfigurado en que vivió durante su infancia. Esta des- 
cripción termina con una pasaje precioso en que describe 
este mundo maravilloso diciendo: «Y así, con gran bullicio, 
se me enseñaron los sucios trucos del mundo que ahora 
desaprendo. convirtiéndome una vez más en un crío, de 
manera que ahora vuelvo a entrar en el reino de Dios.» 

Y aquí se encuentra uno de los grandes desafíos de la 
educación moderna: ¿Cómo mantener vivo este mundo de 
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inmenso valor que se ha tenido durante la infancia y que 
ciertos privilegiados conservan a lo largo de sus vidas? 
¿Cómo podemos mantenerlo vivo y, al mismo tiempo, 
impartir una cantidad suficiente de educación conceptual 
para hacerlos cuidadanos y científicos eficientes? Ignoro la 
respuesta pero estoy absolutamente convencido de que es uno 
de los desafíos más importantes a que se enfrenta la edu- 
cación moderna. 

Esta visión externa transfigurada es muy importante para el 
arte. De ninguna manera todo el arte es arte visionario; existe arte 
maravilloso que no es esencialmente arte visionario. Pero también 
hay arte maravilloso que es esencialmente arte visionario, arte 
que es producto de la visión del artista con los ojos ce- 
rrados, por decirlo así, de lo que está sucediendo dentro 
de su cabeza, ese otro mundo extraordinario; puede ser 
también una visión del mundo exterior transfigurado, sea 
para bien o para mal. En las obras de Van Gogh, por 
ejemplo, se pueden encontrar ejemplos extraordinarios tanto 
de transfiguraciones positivas como negativas. En la misma 
exposición se pueden ver dos cuadros, uno de los cuales 
es el cuadro más dichoso de la experiencia más bien- 
aventurada de un mundo transfigurado positivamente, y el 
que le sigue es un cuadro aterrorizante por su siniestra 
forma, en el que Van Gogh percibió un mundo transfi- 
gurado, en efecto, pero transfigurado de una manera pura- 
mente diabólica. Podemos comprender los sufrimientos de 
este hombre desafortunado que podía ser precipitado de un 
verdadero paraíso hacia algo absolutamente infernal, y no 
resulta sorprendente que terminara suicidándose. Cuando 
se ve una colección amplia de sus cuadros resulta suma- 
mente sencillo rastrear las altas y bajas de su extraordinaria 
experiencia, tanto las transfirguraciones positivas como 
las negativas. 


La experiencia visionaria, la religión y el folklore 
Ahora, muy brevemente, toquemos algunos de los signi- 
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ficados que tiene la experiencia visionaria para la religión 
y el folklore. En todas las tradiciones se encuentran des- 
cripciones del paríso, de la Edad de Oro, de la vida futura: 
si se sitúan al lado de la experiencia visionaria, sea ésta 
espontánea o provocada, se puede ver que son exactamente 
las mismas; que el mundo descrito en la religión popular, 
esos otros mundos, son sólo descripciones de experiencias 
visionarias que los hombres han provectado de su interior 
hacia el universo. En todas las tradiciones encontramos la 
misma confusión de joyas, y en donde no se utilizan las 
joyas encontramos cristal, el cual era considerado muy pre- 
cioso y valioso en el pasado. Esto lo encontramos en el 
Libro de la Revelación: un mar de cristal en la Nueva 
Jerusalén, cuyos muros eran de oro y, aún así, eran transpa- 
rentes, una especie de cristal dorado y transparente; y 
encontramos el mismo énfasis en el cristal como material 
mágico y maravilloso en las tradiciones nórdicas. Tanto 
en la tradición céltica como en la galesa; por ejemplo. la 
casa de los muertos se llama Ynisvitrin, la Isla de Cristal, 
y en la tradición teutónica los muertos viven en un lugar 
llamado Glasberg, la montaña de cristal. Y resulta suma- 
mente curioso ver, de Japón a Europa Occidental, que estas 
mismas imágenes aparecen una y otra vez mostrando qué 
universal y uniforme ha sido esta clase de experiencias 
visionarias y qué inmensamente importante han sido consi- 
deradas, siendo proyectadas hacia el cosmos de las dife- 
rentes tradiciones religiusas. 


Las artes visionarias 


Permítaseme hablar muy brevemente de algunas de las 
artes que son visionarias por naturaleza. No hace falta decir 
que una de las más extraordinarias que alcanzó su clímax 
de excelencia en los siglos XII y XIII, fue el arte de las 
vidrieras artísticas. Cualquier persona que hava estado en el 
interior de la Catedral de Chartres o en el interior de 
la Sainte-Chapelle de París puede darse cuenta de lo extra- 
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ordinario que era este arte; de que, dentro de la Sainte-Chapalle, 
por ejemplo, uno se encuentra en el interior de una inmensa 
jova. una especie sumamente elaborada de visión de piedras 
preciosas en cuvo centro se encuentra uno. Resulta suma- 
mente interesante que en el siglo XII el abad de Saint- 
Denis. Suger, dijera que. en sus tiempos, en todas las 
iglesias había dos urnas de limosnas, una para los pobres 
v otra para la fabricación de vidrieras artísticas; y que mien- 
tras la urna de los pobres se encontraba vacía por lo general, 
la de los vitrales estaba siempre llena, lo que demuestra 
que la gente evaluaba mucho este tipo de experiencias 
visionarias. 

Otro hecho que resulta interesante es que el arte visio- 
nario es, muv a menudo, un arte popular; y muchas 
de las artes populares son, con gran frecuencia, artes visio- 
narias: por ejemplo, el fasto v ropaje de las procesiones. 
Todos los reves v papas y todos los miembros de la aris- 
tocracia. de las jerarquías religiosas del pasado, compren- 
dieron siempre de manera perfecta, el enorme poder de 
esta clase de despliegues visionarios sobre los seres humanos. 
Estos fastos, la entrada de los reyes en las ciudades, las 
coronaciones de los papas, siempre han sido inmensamente 
populares v creo que han sido de los instrumentos más 
poderosos para convencer a la gente de que la autoridad 
de facto también era una autoridad de jure, de jure divino, 
Y mediante la creación de una especie de ambiente visio- 
nario, ambiente visionario de la autoridad desnuda. la auto- 
ridad desnuda se acepta como legítima. 

Otra clase de arte popular que es visionario es el arte 
de los fuegos de artificio. Los fuegos de artificio sufrieron 
un desarrollo extraordinario incluso en el Imperio Romano 
v tras la invención de la pólvora se desarrollaron mucho 
más que anteriormente. Estas han sido formas de arte 
inmensamente populares v, esencialmente, se trata de artes 
visionarios. 

Lo mismo podemos decir del arte del espectáculo en los 
teatros, de las mascaradas isabelinas y jacobinas de los 
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siglos XVI y XVII en que se gastaban cantidades fantás- 
ticas de dinero. Hav prueba de una mascarada patrocinada 
por los abogados de los tribunales de Londres que costó 
veinte mil libras de esa época. lo que resulta totalmente 
desmesurado; probablemente. por lo menos un cuarto de 
millón de libras de nuestros días para un día de esparci- 
miento. Intento mostrar el enorme interés v excitación que 
evocaba este tipo de despliegues. No es necesario decir que 
este tipo de arte popular. que depende del despliegue 
luminoso, se debe sobre todo al desarrollo de la tecno- 
logía. Anteriormente estoy seguro de que solamente se podía 
obtener una iluminación muv pobre con velas: y resulta 
interesante notar que desde la invención del espejo para- 
bólico, a finales del siglo XVITT, luego con la invención 
del gas, después con las candilejas y. finalmente, con la 
electricidad, se ha hecho posible producir efectos visio- 
narios en el mundo de teatro inobtenibles en el pasado. 

Una vez más. la etimología popular resulta muy intere- 
sante. Es interesante. por ejemplo, descubrir que el invento 
de Atanasio Kircher en el siglo XVII fue inmediatamente 
llamado linterna mágica; su proyección de una imagen lumi- 
nosa en un cuarto oscuro sobre una pantalla blanca fue 
inmediatamente considerada mágica. La palabra «linterna 
mágica» se consideró completamente apropiada para este 
tipo de experiencia visionaria. 

Encuentro muy conmovedor pensar que se puede ras- 
trear un espectro completo de la experiencia visionaria desde 
los fuegos de artificio. pasando por la linterna mágica, 
por la revista moderna y el cine en colores, pasando por 
las visiones de los santos hasta llegar. finalmente. a la luz 
indiferenciada de los místicos. Este proceso sigue una curva 
continua y a lo largo de todo él siempre ha existido 
el sentimiento inmediato de todos los afectados de que había 
algo intrísecamente valioso e importante en esta clase 
de experiencias. 

Y esto me lleva a mi conclusión: ¿Cuál es el valor 
de la experiencia visionaria? 
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Supongo que en cierto sentido puede decirse que el valor 
de la experiencia visionaria es absoluto. En cierta manera 
puede decirse que la experiencia visionaria es... una mani- 
festación simultánea de los hermoso y de lo verdadero. 
de la belleza intensa y de la realidad intensa y, en tanto 
que tal, no es necesario justificarla de otra manera. Después 
de todo, el Bien. la Verdad v la Belleza son valores abso- 
lutos y puede decirse que. en cierto modo, la experiencia 
visionaria siempre ha sido considerada un valor absoluto; 
que siempre se la ha consierado de inmenso significado. 
importancia y valor intrínsecos que vale la pena conseguir 
aunque sea a un alto precio. 

Pero también resulta importante señalar que. aunque sean 
intrínsecamente valiosas en cierto sentido v absolutamente 
valiosas en otro. aun así podemos hablar de las experiencias 
visionarias en términos de su valor dentro del marco de 
referencia de la bondad yv de la espiritualidad. En este 
contexto creo que resulta muy importante pensar en la defi- 
nición teológica de dichas experiencias. La definición teoló- 
gica de una visión e incluso de una experiencia mística 
espontánea es: «una gracia gratuita». Estas cosas son gracias; 
nos son dadas; no trabajamos para conseguirlas. Nos llegan 
y son gratuitas, lo que significa que no son necesarias 
ni suficientes para la salvación o la iluminación, como 
quieran llamarla. Pero si se utilizan corrientemente, si se 
coopera con ellas, si su recuerdo es considerado importante 
y se siguen las líneas trazadas durante la visión. entonces 
pueden sernos de un valor inmenso y de gran impor- 
tancia para cambiar nuestras vidas. Esta idea de la gracia 
gratuita, que cobra importancia si cooperamos con ella, es 
muy importante en toda la gama de experiencias visio- 
narias, tanto las espontáneas como las provocadas 

Oiremos hablar (mucho) de la provocación de tales 
experiencias mediante substancias como la psilocibina: vo 
diría sin temor a equivocarme que este tipo de experiencias 
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provocadas quizá no tenga ningún valor; quizá sólo sea como 
ir al cine a ver una película interesante. O, al contrario, 
si se coopera con ella, si percibimos que tiene una especie 
de significado profundo y hacemos algo al respecto, entonces 
puede ser muy importante para cambiar nuestras vidas, 
para cambiar “nuestro modo de conciencia, para perci- 
bir que existen otras formas de mirar el mundo además 
de la manera ordinaria v utilitaria. y quizá también conlleve 
cambios significativos de conducta. 

Ahora llegaremos al problema filosófico: ¿Cuál es el esta- 
tuto metafísico de las visiones? ¿Cuál es su estatuto 
ontológico? Por el momento podemos decir, creo yo, que 
el valor (aparte del valor intrínseco que tienen) ético, socioló- 
gico v espiritual de la experiencia visionaria consiste en que, 
si se utiliza correctamente, puede llevar a un cambio impor- 
tante y significativo del tipo de conciencia y quizá tam- 
bién a un cambio de conductas para bien. 
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DE LA CONCIENCIA INDIVIDUAL A LA 
CONCIENCIA COSMICA* 


Richard M. Bucke 


] 


Si aceptamos la hipótesis de que la evolución humana 
no ha terminado, surgirán de tiempo en tiempo. nuevas 
facultades mentales, como sucedió en el pasado. Una vez 
aceptado esto asumamos que lo que en este libro deno- 
minamos conciencia cósmica es dicha facultad creciente. 
Y ahora veamos lo que sabemos de este nuevo estado, sen- 
tido, facultad o como queramos llamarlo. Primero habrá 
que decir que este nuevo sentido no aparece al azar 
en este hombre o en otro. Para su aparición resulta nece- 
sario que exista una extraordinaria personalidad humana 
que provea las condiciones necesarias para su nacimiento. 
En los grandes casos hay un desarrollo excepcional de algu- 
nas o todas las facultades humanas ordinarias. Nótese en 
particular, puesto que ese caso nos es inequívocamente cono- 
cido, la singular perfección de las facultades intelectuales 
y morales y los sentidos especiales de Walt Whitman. 
Es probable que sea necesaria una aproximación a esta 
excelencia evolutiva en todos los casos. Ciertamente en 
algunos casos, y probablemente en todos, la persona tiene 
un físico excepcional: belleza excepcional de complexión. 
rasgos excepcionalmente gallardos, salud excepcional, 
dulzura de temperamento excepcional, excepcional mag- 
netismo. 


*Extraído del libro Cosmic Consciousness. de Richard Maurice 


Bucke. Copyright 1901. 1923: E.P. Dutton « Co., Inc.. y reimpreso 
con su autorización. 
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La facultad en sí misma tiene muchos nombres, pero 
éstos no han sido comprendidos o reconocidos. Sería 
conveniente dar algunos de ellos en estas páginas. Se irán 
comprendiendo mejor a medida que avancemos. Gautama 
mismo, o alguno de sus primeros discípulos, la llamó 
«Nirvana» debido a la «extinción» de ciertas facultades 
mentales inferiores (como el sentimiento de pecado, del 
miedo a la muerte, del deseo de riqueza, etc. etc.) que 
tienen incidencia directa sobre su nacimiento. Esta subyuga- 
ción de la antigua personalidad ante el nacimiento de la 
nueva es, de hecho, casi equivalente a la aniquilación 
del viejo ser y a la creación de uno nuevo. La palabra 
se define como «el estado al cual aspira el santo budista 
y que constituye su máximo deseo y su máximo bien». 
Jesús llamó a esta nueva condición «el Reino de Dios» o 
«el Reino de los Cielos», debido a la paz y felicidad que 
pertenecen a este mundo y que quizá contituyen sus rasgos 
característicos más importantes. San Pablo la llamó 
«Cristo». El se llama a sí mismo «un hombre en Cristo», 
«de aquéllos que están en Cristo». También lo llama 
«el Espíritu» y «el Espíritu de Dios». Tras haber alcanzado 
la conciencia cósmica San Pablo supo que Jesús había poseído 
el sentido cósmico y que él estaba viviendo la vida de 
Jesús: esa otra individualidad, otro ser, vivía en él. A este 
segundo ser lo llamó Cristo (el libertador enviado por 
Dios) identificándolo no tanto con Jesús el hombre como 
con el libertador enviado, que había sido enviado en su 
persona, que era tanto Jesús (el hombre autoconsciente 
ordinario) como el Mesías (el heraldo y ejemplo de la nueva 
raza superior). La doble personalidad en que consiste 
que el hombre tenga una conciencia cósmica volverá a 
aparecer muchas veces a medida que continuemos y se 
verá como un fenómeno constante y prominente. Mahoma 
llamó al sentido cósmico «Gabriel», y parece que lo consi- 
deraba como una persona distinta y separada de él, que 
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vivía en su interior y le hablaba. Dante lo llamó «Beatriz» 
(«que hace feliz»), un nombre casi equivalente al de «Reino 
de los Cielos». Balzac llamó al nuevo hombre «especialista» 
y a la nueva condición «especialísimo». Whitman llamó a la 
concienca cósmica «mi alma». aunque hablaba de ella como 
si fuera otra persona, por ejemplo: 


Oh alma irreprimible, yo contigo y tú conmigo... 
También nos embarcamos, oh alma... 

con risas y muchos besos... 

Oh alma, tú me gustas y yo a ti. 


Bacon, en sus Sonetos, trató al sentido cósmico como 
una persona distinta de manera tan enfática que el mundo 
ha creído durante trescientos años que la «persona» en 
cuestión (cualquiera que haya sido su nombre) era una 
joven amiga del poeta... 


00 


Ya se ha mencionado incidentalmente que si una raza 
entra en posesión de una nueva facultad, especialmente si 
ésta se encuentra en la línea de ascensión directa de esta 
raza, como es ciertamente el caso de la conciencia cósmica, 
esta nueva facultad será adquirida al principio no solamente 
por los mejores especímenes de la raza, sino también en el 
mejor de sus momentos; es decir, durante la madurez com- 
pleta y antes de la dedadencia causada por la edad. Ahora 
bien, ¿cuáles son los hechos relacionados con esto que deter- 
minan el advenimiento de este sentido cósmico? 

Estos pueden resumirse en unas cuantas palabras de la 
manera siguiente: en treinta y cuatro casos en que la ilu- 
minación fue instantánea y el periodo en que ocurrió fue 
conocido con cierta certeza, la edad en que la persona 
entró en la conciencia cósmica fue: en un caso de veinti- 
cuatro años; en tres, de treinta años; en otros tres, de treinta, 
y dos; en uno, de treinta y tres años; en dos, de treinta 
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y cuatro años; en ocho casos, de treinta y cinco años; 
en dos, de treinta y seis años; en dos, de treinta y siete años; 
en dos, de treinta y ocho años; en tres casos, de treinta 
y nueve años; en uno, de cuarenta años; en uno de cuarenta 
y nueve años y, en el último caso, de cuarenta y cuatro años... 


Iv 


La conciencia cósmica aparece mayoritariamente en indi- 
viduos del sexo masculino altamente desarrollados: hombres 
de gran intelecto, de altas cualidades morales, de físico 
superior. Esta conciencia aparece alrededor de la edad en 
que el organismo está en su punto más alto de eficiencia: 
entre los treinta y cuarenta años de edad. Además el pre- 
cursor inmediato de la conciencia cósmica, la conciencia 
individual, deberá haber aparecido a la mitad de la vida, 
aquí y allá, en casos aislados, en los especímenes más 
avanzados de la raza, haciéndose más y más cercana 
a lo universal (a medida que la raza se acercaba a esta 
conciencia), manifestándose a una edad cada vez más 
temprana, hasta que (como veremos) ésta se declara ahora 
en cualquier individuo normalmente constituido alrededor de 
la edad de los tres años. 

La analogía nos conduciría a creer que la promoción 
ha de llegar a toda la raza; que llegará un día en que en- 
contrarse carente de la facultad en cuestión será un signo 
de inferioridad similar a la ausencia, en nuestros días, de la 
naturaleza moral. Esta presunción supone que el nuevo 
sentido se irá haciendo más y más común y se mostrará 
a una edad más temprana hasta que, tras de muchas genera- 
ciones, aparecerá en cada individuo a la edad de la puber- 
tad o incluso antes; luego se hará aún más universal 
apareciendo a una edad más tierna, hasta que, tras muchos 
miles de generaciones, esta conciencia se manifiesta inme- 
diatamente después de la infancia en casi todos los miem- 
bros de dicha raza. 
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Debe entenderse claramente que todos los casos de con- 
ciencia cósmica no se encuentran en el mismo plano. 
O, si decimos que la conciencia simple, la conciencia indi- 
vidual y la conciencia cósmica ocupan, cada una de ellas, un 
plano propio, entonces, puesto que un hombre puede ser 
conciencia individual en su plano (en el que un hombre 
puede ser un Aristóteles, un César, un Newton o un 
Comte, mientras que su vecino puede encontrarse apenas 
por encima, intelectual y moralmente, del animal que está 
en su establo) es mucho mayor que la de la conciencia 
simple de cualquier especie dada en su plano, debemos 
suponer que la gama de la conciencia cósmica (dándose 
millones de casos, como en otros planos) es mayor que 
la de la conciencia individual y, probablemente, de hecho 
es mucho mayor tanto en clase como en grado; es decir, 
si tenemos un mundo habitado por hombres que tienen 
la conciencia cósmica, éstos variarán en la manera de 
tener una habilidad intelectual mayor o menor y una ele- 
vación espiritual y moral mayor o menor, así como en la 
variedad de caracteres, de una manera más marcada los 
habitantes de un planeta de conciencia individuales. Dentro 
del plano de la conciencia cósmica un hombre será un 
dios sobre la humanidad ordinaria; sin embargo, su vida 
interior puede exaltarse, fortalecerse y purificarse mediante 
este nuevo sentido. Pero, ya que el hombe con conciencia 
individual se encuentra infinitamente por encima del animal 
que sólo tiene conciencia simple, así, el hombre poseído 
de manera permanente por el sentido cósmico se encotrará 
infinitamente por encima y será más noble que un hombre 
que posee simplemente la conciencia individual. Y no sola- 
mente eso, sino que el hombre que haya tenido el sentido 
cósmico aunque sólo sea por unos momentos, probable- 
mente nunca volverá a descender al nivel espiritual del 
hombre que solamente posee la conciencia individual, 
sino que veinte, treinta o cuarenta años después seguirá 
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sintiendo dentro de sí el efecto purificador. fortalecedor 
y exaltante de la iluminación divina, y muchos de los que 
se encuentran cerca de él reconocerán que su estatura 
espiritual se encuentra por encima del promedio. 


VI 


La hipótesis adoptada por el que esto escribe requiere 
que los casos de conciencia cósmica se hagan más numerosos 
de época en época; y no sólo eso, sino que también se 
perfeccionan v se manifiestan de manera más explicita. 
¿Cuáles son los hechos? Dejando de lado los casos menores, 
como los miles que han aparecido y han sido olvidados 
durante los últimos milenios. de entre los mencionados 
anteriormente al menos trece de ellos son tan grandes 
que nunca se borrarán de la memoria humana: a saber. 
Gautama, Jesús, San Pablo, Plotino, Mahoma, Dante, Las 
Casas, Juan de Yepes, Francis Bacon, Jacob Boehme, 
William Blake, Balzac y Walt Whitman. 

Desde Gautama hasta Dante hav ochocientos años v en 
dicho período encontramos cinco casos. Desde Dante hasta 
nuestros días han pasado seiscientos años. en los que encon- 
tramos ocho casos. Es decir, mientras que en el primer 
período había un caso cada trescientos sesenta años. en el 
segundo había un caso cada setenta y cinco años. 
En otras palabras, la conciencia cósmica ha sido 4,8 veces 
más frecuente durante el último período que durante el 
anterior. ¿Y antes de Gautama? Probablemente no los hubo 
o sólo hubo unos cuantos casos imperfectamente desarrollados. 

Sabemos que en nuestros días existen muchos casos que 
podríamos llamar menores, pero su número no puede ser 
comparado con el de casos similares del pasado por la simple 
razón de que estos últimos se han perdido. También 
debe tenerse en cuenta que los trece «grandes casos» men- 
cionados anteriormente tal vez sólo son una pequeña frac- 
ción de otros casos, quizás igualmente grandes, que han 
tenido lugar desde Gautama: puesto que probablemente 
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sólo una pequeña proporción de los «grandes casos» lleva 
a cabo Obras que aseguran su recuerdo entre los hombres. 
Así, qué fácil hubiera sido que la memoria de Jesús 
se hubiera perdido entre sus contemporáneos y seguidores 
casi antes de nacer. Hoy día muchos piensan que de no 
haber sido seguido por San Pablo, su obra y su nombre 
habrían desaparecido casi junto con la generación que 
le escuchó hablar... 


VI 


Parece que todos o casi todos los hombres que reciben 
la conciencia cósmica sienten una aprensión menor o mayor 
pensando que este nuevo sentido es un síntoma o forma de 
enfermedad mental. Mahoma se alarmó mucho. Parece 
que San Pablo y otros que mencionaremos más adelante 
también fueron afectados por dicha aprension de manera 
similar. 

Lo primero que se pregunta una persona al experimentar 
el nuevo sentido es: ¿representa la realidad lo que estoy 
viendo y sintiendo o sufro una ilusión? El hecho de que 
la nueva experiencia parezca aún más real que las viejas 
enseñanzas de la conciencias simple e individual no le recon- 
forta totalmente al principio, debido a que quizá sepa que 
las ilusiones, al presentarse, poseen a la mente tan firme- 
mente como los hechos reales. 

Verdad o mentira, cada persona que tiene la experiencia 
en cuestión cree eventualmente y a fortiorí en sus ense- 
fianazas, aceptándolas de manera tan absoluta como cual- 
quier otra enseñanza. Pero esto no prueba su veracidad, 
ya que lo mismo podría decirse de las ilusiones del enfermo 
mental. 

¿De qué manera, entonces, podemos saber que se trata 
de un nuevo sentido, de un hecho de revelación y no de 
una forma de psicopatía que sume al sujeto en ilusiones? 
En primer lugar, las tendencias de la condición en cuestión 
son totalmente diferentes e incluso opuestas a las de la 
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enajenación mental, ya que estas últimas son, por definición, 
amorales y aún inmorales, mientras que las de la ante- 
rior son morales a muy alto nivel. En segundo lugar, 
mientras que en todas las formas de enfermedad mental 
el autocontrol (inhibición) se encuentra sumamente reducido, 
a veces incluso ausente, en la conciencia cósmica éste 
aumenta considerablemente. La prueba absoluta de esta 
última aseveración puede encontrarse en las vidas de los 
hombres citados como ejemplos. En tercer lugar (a pesar 
de lo que digan los que se burlan de la religión), resulta 
seguro que la civilización moderna (en su acepción amplia) 
descansa (como se dijo antes) en su mayor parte sobre las 
enseñanzas del nuevo sentido. Los maestros son instruidos 
por él y el resto del mundo por ellos a través de sus libros, 
seguidores y discípulos, de manera que si lo que aquí 
se denomina conciencia cósmica es una forma de enfer- 
medad mental, nos enfrentamos a un hecho terrible (de no 
ser una afirmación absurda) consistente en que nuestra 
civilización. incluvendo a nuestras religiones más elevadas, 
descansa sobre una ilusión. Pero (en cuarto lugar) en vez 
de aceptar o mantener siquiera por un momento tan absurda 
alternativa, podemos afirmar que tenemos la misma eviden- 
cia de la realidad objetiva que corresponde a esta facul- 
tad que la que tenemos de la realidad y que concuerda 


con cualquier otra facultad o sentido. La vista, por ejemplo: ” 


uno sabe que el árbol que se encuentra allí, al otro lado 
del campo, a medio kilómetro de distancia, es real y no 
una alucinación, ya que todas las personas que también 
tienen el sentido de la vista y a las que se habla de ello, 
también lo ven, mientras que si se tratara de una aluci- 
nación solamente uno podría verlo. Mediante el mismo 
método de razonamiento podemos establecer la realidad 
del universo objetivo que corresponde a la conciencia cós- 
mica. Cada una de las personas que tienen la facultad 
adquiere conciencia mediante el mismo hecho o hechos. 
Si tres hombres vieron el árbol y media hora después se 
les pidiera que lo dibujaran o describieran, las tres descrip- 
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ciones o borradores no corresponderían en detalle, pero los 
rasgos generales sí lo harían. De la misma manera, todas 
las descripciones de los que han sentido la conciencia 
cósmica coinciden en todos los datos esenciales aunque 
difieran sin duda en los detalles (si bien estas divergencias 
se deben tanto a nuestra falta de comprensión de las 
descripciones como a las descripciones mismas). Así pues, 
no existe ejemplo alguno de una persona que haya sido 
iluminada y que niegue o rebata la enseñanza de otra 
que haya pasado por la misma experiencia... 


vr 


Como ya se dijo o sugirió. para que un hombre pueda 
entrar en la conciencia cósmica debe pertencer por así 
decirlo al estrato superior del mundo de la conciencia 
individual. Esto no quiere decir que tenga que poseer 
una inteligencia extraordinaria (esta factultad es catalogada 
bastante más arriba de lo que en realidad le corresponde 
y parece ser poco importante. desde este punto de vista, 
en comparación con las otras), aunque no debe ser defi- 
ciente en este respecto. Debe tener un buen físico y 
buena salud, pero, sobre todo, debe tener naturaleza 
moral elevada, gran compasión, un corazón tierno, valor 
y un sentimiento religioso dispuesto y fuerte. Si tiene 
todo esto y además ha alcanzado la edad necesaria para 
llegar al tope del estrato mental autoconsciente, este hombre 
entrará algún día en la conciencia cósmica. ¿Cuál es su 
experiencia? Los detalles hay que darlos con precaución 
puesto que quien esto escribe solamente conoce los de unos 
cuantos casos y, sin duda, los fenómenos son variados 
y diversos. No obstante, lo que aquí se dice puede tener 
se por cierto en su conjunto; es cierto en determinados 
casos y, ciertamente, toca parte de la verdad completa 
en ciertos otros casos, por lo que se puede considerar 
como provisionalmente correcto. 
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a) Súbitamente y sin prevención alguna, la persona tiene 
la impresión de ser sumergida en una llama o en una nube 
color rosa o, tal vez, más bien experimenta la impresión 
de que la mente misma es invadida por dicha nube de niebla. 

b) En el mismo momento siente como si le bañara una 
emoción de alegría, seguridad, triunfo, «salvación». La últi- 
ma palabra no es correcta si se toma en acepción ordi- 
naria, puesto que el sentimiento, cuando se encuentra total- 
mente desarrollado, no consiste en que un acto parti- 
cular de salvación tenga lugar, sino en que no se necesita 
ninguna «salvación especial»; y sobre su existencia se constru- 
ye un mundo autosuficiente. De este éxtasis. mucho más 
allá de cualquier otro que pertenezca a la simple vida auto- 
consciente, se ocupan mucho los poetas en cuanto tales: 
Gautama en sus discursos de los Sutras; Jesús en las 
parábolas; San Pablo en las epístolas: Dante al final del 
Purgatorio y al comienzo del Paraíso; Shakespeare en los 
Sonetos; Blazac en Serafita: Withman en Hojas de hierba; 
Edward Carpenter en Hacia la democracia; dejan a los 
juglares los placeres y dolores. amores y odios, alegrías 
y penas, la paz y la guerra, la vida y la muerte del 
hombre autoconsciente; aunque también los poetas traten 
de esto, lo hacen desde otro punto de vista, como lo expre- 
sa Withman en Hojas de hierba: «Jamás volverá a mencio- 
nar al amor o a la muerte dentro de una casa»: es decir 
desde el antiguo punto de vista, con las antiguas 
connotaciones. 

c) Simultáneamente o inmediatamente después de la 
sensación y experiencias emocionales descritas anterior- 
mente, el individuo experimenta una iluminación intelectual 
imposible de describir. Como un relámpago, una clara con- 
cepción (una visión) en rasgos generales del significado 
e intención del universo se presenta a su conciencia. 
No solamente llega a creer, sino que ve y sabe que el cosmos 
(que para la mente autoconsciente parece estar constituido 
de materia inerte) es totalmente distinto, que es una pre- 
sencia viviente de verdad. Ve que los hombres, en vez de 
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ser parches de vida esparcidos por un mar infinito de 
sustancia inanimada, en realidad son pequeñas máculas 
de muerte relativa en un océano infinito de vida. Se da 
cuenta de que la vida del hombre es eterna, así como 
de que toda la vida es eterna: de que el alma del hom- 
bre es tan eterna como Dios; de que el universo está 
construido y ordenado de una manera tal que, sin posi- 
bilidad de error, todas las cosas trabajan conjuntamente 
para el bien de todas y cada una de ellas; de que el prin- 
ciplo fundamental del mundo es lo que llamamos amor 
vw de que la felicidad de cada individuo es absolutamente 
cierta a largo plazo. La persona que pase por esta expe- 
riencia aprenderá en pocos minutos más acerca de su pro- 
pia continuación que estudiando muchos meses o años, 
y aprenderá muchas más cosas de las que ningún estudio 
haya enseñado o pueda enseñar. De manera especial, ob- 
tienen una concepción, imaginación o especulación que 
sufja * pertenezca a la conciencia individual ordianaria. 
Dicha concepción hace que los viejos intentos de compren- 
der mentalmente el universo y su significado parezcan 
efímeros e incluso ridículos. 

Este despertar del intelecto ha sido descrito por un escri- 
tor. Jacob Boehme con las siguientes palabras: «Los mis- 
terios sobre los que hablaba no les habían sido revelados 
por nadie, él los contemplaba. Vio la raíz de todos los 
misterios, el Ungrund o Urgrundl, del que brotan todos 
los contrastes y principios discordantes, la dureza y la suavi- 
dad, la severidad y la indulgencia, lo dulce y lo amargo, el 
amor v la pena, el cielo y el infierno. Y los vio en ori- 
gen; intentó describirlos en su surgimiento y reconciliarlos 
con sus resultados eternos. Y vio el ser de Dios; y, por consi- 
guiente, el nacimiento o continuación de la manifestación 
divina. La Naturaleza se desvelaba para él; se encontraba 
en casa dentro del corazón de las cosas. Su propio libro, 
que era en sí mismo el microcosmos del hombre con su 
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triple vida, evidenciaba su visión. (Como dice Whitman: 
“Este no es un libro, quien toca esto toca a un hombre”)» 

d) Junto con la elevación moral y la iluminación inte- 
lectual viene lo que hay que llamar, a falta de un término 
mejor, un sentido de inmoralidad. Esta no es una con- 
vicción intelectual como la que conlleva la solución de un 
problema; tampoco se trata de una experiencia como la 
de aprender algo previamente desconocido. Es mucho más 
simple y elemental; se podría comparar con esa certeza 
de la individualidad distinta que posee cada uno y que 
conlleva y pertenece a la conciencia individual. 

e) Con la iluminación, el miedo a la muerte que inquieta 
a tantos hombres y mujeres durante diferentes períodos 
de su vida se derrumba como una vieja excusa (aunque 
no como resultado del razonamiento y, simplemente, se 
desvanece. 

f) Lo mismo puede decirse del sentimiento de pecado 
Esto no quiere decir que la persona escape del pecado; 
pero ya no ve pecado del cual escapar. , 

g) La intensidad de la iluminación es uno de sus rasgos 
más sobresalientes. Con nada puede compararse mejor que 
con un relámpago deslumbrante durante una noche oscura 
que ilumina el oculto paisaje que se encontraba escondido. 

h) El carácter anterior del hombre que entra en la nueva 
vida constituye un elemento importante en el caso. 

3) Lo mismo se puede decir de la edad a que tiene 
lugar la iluminación. Si lHegamos a oír de un caso de 
conciencia cósmica que tiene lugar a los veinte años, pri- 
mero debemos dudar de la veracidad del relato y, si nos 
econtrásemos forzados a creerlo, habría que pedir prue- 
bas al hombre (si aún se encontrase vivo) de ser un ver- 
dadero gigante espiritual. 

3) El encanto que gana la personalidad de la persona 
que obtiene la conciencia cósmica siempre es un rasgo 
de credibilidad. 

k) A quien esto escribe le parece que existe suficiente 
evidencia de que, con la conciencia cósmica presente du- 
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rante cierto tiempo (y desvaneciéndose gradualmente), 
el sujeto de la iluminación sufre un cambio en su apariencia. 
Esta cambio es similar al que ocasiona una gran alegría 
ante la apariencia de una persona, pero en ocasiones (es 
decir en ciertos casos pronunciados) parece ser mucho más 
marcado que el citado ejemplo. En estos grandes casos en 
que la iluminación es intensa, el cambio en cuestión es de 
igual intensidad y puede llegar a convertirse en una ver- 
dadera «transfiguración». Dante dice que fue transhuma- 
nizado en Dios». Parecen existir fuertes probabilidades de 
que, de habérseles visto en ese momento, habría mostrado 
lo que únicamente puede llamarse «transfiguración»... 


IX 


El paso de conciencia individual a cósmica, desde el punto 
de vista del intelecto, parece ser un fenómeno estricta- 
mente paralelo al paso de conciencia simple a conciencia 
individual. 

Tanto en el último como en el primero de los casos exis- 
ten dos elementos principales: 


a) Mavor conciencia. 
b) Mayores facultades. 


a) Cuando el organismo que únicamente posee conciencia 
simple obiene la conciencia individual, se da cuenta por 
nrimera vez de que es un criatura separada O auto- 
.alstente dentro de un mundo del que se encuentre 
aparte. Es decir, la llegada de la nueva facultad se lo 
inculca sin necesidad de ninguna otra experiencia o proceso 
de aprendizaje. 

b) Al mismo tiempo adquiere poderes, enormemente 
aumentados, de acumulación de conocimientos y de inicia- 
tiva de acción. 


Así. cuando una persona que tiene solamente conciencia 
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individual entre dentro de la conciencia cósmica: 


a) Sabe sin necesidad de aprendizaje (por el mero hecho 
de la iluminación) ciertas cosas como, por ejemplo, 
1) que el universo no es una máquina inerte sino una pre- 
sencia viviente; 2) que en su esencia y tendencia es infi- 
nitamente bueno; 3) que la existencia individual continúa 
más allá de lo que llamamos muerte. Y, al mismo tiempo: 

b) Obtiene una capacidad mucho mayor tanto para 
aprender como para emprender. 


Xx 


Este paralelo también tiene validez desde el punto de vista 
de la naturaleza moral; y que el animal que solamente tiene 
conciencia simple no puede de ninguna manera saber cosa 
alguna del deleite puro que constituye el simple hecho de 
estar vivo, deleite que poseen (al menos durante cierto 
tiempo) todo hombre o mujer sanos, bien constituidos, jóve- 
nes o de edad mediana. Decimos que «no puede de nin- 
guna manera», ya que este sentimiento depende de la con- 
ciencia individual y sin ella no puede existir. Un caballo 
o un perro disfrutan de la vida mientras experimentan 
una sensación agradable o cuando les estimula una actividad 
agradable (lo que, en realidad, es lo mismo), pero no 
pueden darse cuenta de esa calma diaria del disfrute de 
la vida, independiente de los sentidos y de las cosas 
externas, que pertenece a la naturaleza moral (lo que consti- 
tuye, sin duda, el lado positivo de esto), empezando con el 
pozo-resorte central del organismo (el sentimiento de bien- 
étre, de bienestar), que pertenece al hombre en tanto que 
tal y que constituye una de sus herencias más valiosas. 
Esto constituye una meseta o altiplanicie dentro de la región 
de la naturaleza moral sobre la cual pisa la criatura 
consciente al pasar o a medida que pasa de la conciencia 
simple a la conciencia individual. Esto solamente puede 
ser concebido y, por lo tanto, descrito, por los que han pasado 
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por una experiencia semejante. ¿Qué dicen acerca de esto? 
Léase lo que Gautama y los iluminados del budismo nos 
dicen acerca del nirvana; a saber, que es «la más alta 
de las felicidades». El escritor anónimo, pero incuestionable- 
] mente iluminado, del Mahabbharat, dice: «El devoto cuya 
felicidad se encuentra dentro de sí mismo y cuya luz 
(de conocimiento) también se encuentra dentro de él, al ha- 
cerse uno con el Brahma obtiene la bendición bráhmica.» 
Nótese la observación de Jesús acerca del valor del «Reino 
de los Cielos», para cuya obtención un hombre vende todo 
lo “que posee; recuérdense el valor que da San Pablo 
al «Cristo» y cómo fue transportado al tercer cielo; re- 
flexiónese sobre la «transhumanización» de Dante, que pasó 
de ser un hombre a ser «un Dios»; y sobre el nombre 
que él da al sentido cósmico: Beatriz, «que hace feliz». 
También aquí tenemos la declaración clara de la alegría 
que este estado conlleva: «Lo que estaba viendo me parecía 
una sonrisa del universo, ya que mi embriaguez entraba 
a través del oído y a través de la vista. ¡Qué alegría! 
¡Oh contento inefable! ¡Oh vida entera de amor y de paz! 
¡Oh riqueza segura sin necesidad de espera!». Véase lo 
que Boehme dice respecto al mismo tema: «El lenguaje 
terreno es completamente insuficiente para describir la 
alegría, felicidad y hermosura que se encuentran contenidas 
en las maravillas interiores de Dios. Incluso si la Virgen 
eterna nos la dibuja en la mente, la constitución del hombre 
es demasiado fría y oscura para poder expresar siquiera 
una chispa de ello en su lenguaje.» Obsérvese la frecuen- 
temente repetida exclamación de Elukhanam: «Sandosiam, 
Sandosiam Eppotham» (Alegría, siempre alegría); y la 
de Edward Carpentier: «Terminadas todas las penas». 
El hondo y profundo océano de «alegría del interior», 
«estar lleno de alegría», «cantar la alegría incesantemente». 
Sobre todo, téngase en cuenta el testimonio de Walt 
Whitman —testimonio invariable que, sin embargo, nos fue 
dado de manera constantemente variable en lenguaje—, 
en casi todas las páginas de Hojas de hierba, que cubre 
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cuarenta años de vida: «Me encuentro satisfecho; veo, bailo, 
río, canto». «Vagando sorprendido por mi propia lumino- 
sidad y brillo.» «Oh, la alegría de mi espíritu se encuentra 
libre y se lanza como el relámpago.» «Mezclo esta alegre 
canción con alegría, con tu alegría, oh Muerte.» Y esa pro- 
fecía del futuro tomada de su propio corazón: «Cuando 
sobre estos estados caminen cien millones de personas 
excelentes (es decir, personas poseídas por la conciencia 
cósmica)». Y finalmente: «El océano lleno de alegría; 
¡toda la atmósfera alegría! ¡Alegría, alegría en libertad, 
culto, amor! ¡Alegría en el éxtasis de la vida! ¡Basta 
con ser! ¡Basta con respirar! ¡Alegría, alegría! ¡Alegría por 
todas partes!» 


XI 


«Bueno —dirá alguien—, si esta gente ve y sabe y siente 
tantas cosas, ¿por qué no hablan claramente y benefi- 
cian con ello al mundo?» Esto es lo que «el discurso» le 
dijo a Whitman: «Walt, ya contienes suficiente; ¿por qué no 
lo dejas salir?» Pero él nos dice: 


Cuando me propongo decir lo mejor encuentro que 
no puedo; 

Mi lengua carece de poder sobre sí, 

Mi respiración no obedecerá a sus órganos 

y me convierto en un inútil. 


Lo mismo le sucedió a San Pablo, cuando «fue transpor- 
tado al Paraíso» y escuchó «palabras impronunciables». 
Y Dante fue incapaz de relatar las cosas que vio en el 
cielo. «Mi vista» —dice— «era mayor que nuestra habla, que 
se rinde ante tal visión.» Y lo mismo pasa con los demás. 
El quid de la cuestión no es difícil de comprender: 
lo que pasa con el habla (como se explicó antes) es que 
constituye la tarea del intelecto autoconsciente y sólo puede 
expresarlo, y nada más; pero no tara ni puede expresar 
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el sentido cósmico o, de hacerlo, sólo lo hace en la medida 
en que éste haya sido traducido a términos del intelec- 
to autoconsciente. 


Xu 


Resulta conveniente declarar aquí (en parte a manera de 


recapitulación) para beneficio del lector de manera breve 
y explícita las características del sentido cósmico. Estas son: 

a) La luz subjetiva. 

b) La elevación moral. 

c) La iluminación intelectual. 

d) El sentido de inmortalidad. 

f) La pérdida del miedo a la muerte. 

g) La pérdida del sentimiento de pecado. 

g) La precipitación e instantaneidad del despertar. 

h) El carácter anterior del hombre: intelectual, moral y físico. 

1) La edad de la iluminación. 

j) El encanto que gana la personalidad, de manera que 
los hombres y mujeres se sienten siempre (?) fuertemente 
atraídos por la persona en cuestión. 

k) La transfiguración del sujeto del cambio, tal y como 
la observaron otros durante la verdadera presencia del sen- 
tido cósmico. 
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LOS ESTADOS MÍSTICOS Y EL CONCEPTO 
DE REGRESIÓN 


Raymond Prince y Charles Savage 


Muchas autoridades en misticismo consideran que los 
estados místicos son una elevación transitoria hacia un tipo 
superior de conciencia. Bucke 1 consideraba que «este nivel 
superior» era un paso final dentro del desarrollo evolutivo 
del hombre. En principio sólo hay conciencia simple, 
como en los animales y niños pequeños; luego surge la 
autoconciencia, tal como existe en los humanos adultos; 
finalmente existe un estadio llamado «conciencia cósmica», 
alcanzado solamente por unos cuantos hombres en el estado 
místico. Bucke predijo que habría un número creciente 
de individuos que alcanzarían el estado de conciencia 
cósmica. Resulta difícil reconciliar esta opinión con el hecho 
de que los estados místicos tienen mucho en común con 
ciertos estados psicóticos. Por ejemplo, muchos psicóticos 
hablan de estados de éxtasis. de conocimiento efectivos y 
de unión con «el alma del mundo» que nos recuerdan 
muy de cerca las experiencias subjetivas de los místicos. 
Un paciente 2 escribió acerca de las primeras etapas de 
la psicosis: 


Súbitamente me econtré frente a la convicción avasa- 
llante de que había descubierto los secretos del universo, 
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que eran rápidamente explicados con una lucidez 
increíble. Las verdades descubiertas parecían saberse de 
manera inmediata y directa con certeza absoluta. 


De manera similar se dice que las drogas del grupo 
psicodélico producen psicosis típicas. Sin embargo. otros 
dicen que producen estados místicos. Esta confusa situa- 
ción es análoga a la que relaciona el genio con la enfer- 
medad mental. 

Quisiéramos presentar aquí una hipótesis alternativa acer- 
ca de la naturaleza de la experiencia mística. Se basa 
en un esquema psicoanalítico. La hipótesis consiste en que 
los estados mísiticos representan regresiones al servicio 
del ego. Al presentar esta hipótesis tocaremos brevemente 
las cuatro áreas siguientes: 1) El concepto de regresión, 
haciendo hincapié en su función dentro de la salud; 
2) datos neurofisológicos relacionados con la regresión; 
3) la experiencia subjetiva de la primera infancia; y 
4) varios rasgos característicos del estado místico a la luz 
de la presente hipótesis. 


El concepto de regresión 


En los términos más simples, regresión significa un re- 
greso a un nivel de funcionamiento anterior. Demos 
algunos ejemplos: 

Este primer caso 3 describe el comportamiento de un niño 
de dos años cuando fue llevado a un hospital. Se trataba 
de un niño bien desarrollado y con una buena relación 
con su madre. Durante la primera semana su madre le 
visitó diariamente; la segunda. solamente le visitó dos veces 
y ya no volvió: 


Se hizo desatento. A menudo se sentaba en un rincón, 
chupándose el dedo y soñando. En otras ocasiones era 
muy agresivo. Casi dejó de hablar completamente. 
Se ensuciaba continuamente. Se sentaba frente a su plato 
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y comía muy poco, sin apetito, y empezaba a despa- 
rramar su comida sobre la mesa. 


No es necesario hacer comentarios. He aquí una presión 
—el abandono en el hospital—, y un niño con un desa- 
rrollo normal de dos años regresa a un comportamiento 
característico de una edad mucho más temprana: 1) ya 
no habla, 2) se deterioran los hábitos de alimentación, 
3) mama mucho y 4) hay una pérdida de control sobre 
la vejiga y el ano. Esta escena es normal para cualquiera 
que tenga familia y se observa en menor grado en el hijo 
menor cuando nace un nuevo niño en la familia. El si- 
guiente ejemplo es la descripción de una experiencia .con 
LSD (resultado de una dosis de 100 gamma administrado 
a un sujeto normal) y registrada dos días después: 


Alrededor de una hora y media después de ingestión, 
la psicosis parecía encontrarse en su punto más alto y 
tenía que hacer un gran esfuerzo para permanecer en la 
realidad. Tenía una moneda y un broche en mi cartera 
que me habían regalado como amuletos de buena suerte. 
Los saqué y me quedé viéndolos. Parecían tener la fyn- 
ción protectora de los amuletos. Me parecía estar luchando 
contra la aniquilación completa y la nada. 

Durante este período las palabras parecían haber per- 
dido su sentido. Preguntaba constantemente si existía 
algo llamado «silla» o «verdad» o «locura». Me pareció 
cruzar la laguna Estigia sobre palabras... En un cierto 
momento, en la profundidad de la psicosis (no puedo 
acordarme de qué momento exactamente) formé medio 
intencionadamente la imagen visual de una mujer que 
había visto recientemente dándole el pecho a un niño, 
con amplios senos... Cambié a la mujer del retrato 
por mi propia madre... con su larga nariz, su obesidad 
y, de manera particular, el olor de su transpiración. 
Aluciné que tenía su pezón dentro de mi boca. Una vez 
más esto representaba una protección contra el aniquila- 
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miento y una comodidad. Cerca de cuatro horas después 
de la ingestión empecé a recuperarme. Me sentía comple- 
mente exhausto tanto física como emocionalmente y como 
si hubiera estado nadando por mares ignotos; me dejé 
caer pesadamente sobre el banco. Era Lázaro de regreso 
de entre los muertos; era un pristonero condenado a 
muerte al que habían indultado. Toda una nueva cosecha 
de palabras había surgido súbitamente y tenía un fuerte 
sentimiento de poseer una nueva personalidad: tierna, 
indefensa; simplemente por el hecho de haberme tirado 
del fango primitivo y de encontrarme al sol sobre el banco. 


En este ejemplo tenemos una regresión canalizada hacia 
la ansiedad a nivel preverbal. Otros rasgos regresivos son: 
1) un regreso a los modos mágicos de pensamiento (la uti- 
lización del broche y la moneda como amuletos) y 2) un re- 
torno al pensamiento alucinatorio. A diferencia del niño del 
primer ejemplo, esta regresión es sobre todo subjetiva y 
de corta duracion. El sujeto, por ejemplo, no pierde 
el control de la vejiga y del ano, no se chupa los 
dedos ni realiza ningún otro comportamiento infantil. 
Aquí resulta de particular interés el simbolismo de la muerte 
y el renacimiento. Habla de cruzar la lengua Estigia y, 
cuando van desapareciendo los efectos, se siente Lázaro 
que vuelve de entre los muertos. Una nueva cosecha de 
palabras ha surgido y tiene el fuerte sentimiento de tener 
una nueva personalidad (tierna. indefensa) «por el sólo 
hecho de tirarme del fango primitivo y de encontrarme 
al sol sobre el banco». Aquí. hav una retirada y un re- 
greso, una regresión de al menos alguna parte del ser 
hacia la edad de uno o dos años; luego termina la regre- 
sión v hay un sentimiento de renacimiento y un retorno 
pleno a la madurez adulta. 

Nuestro último ejemplo es una regresión de un tipo 
distinto. o al menos una regresión que tiene una función 
diferente. No se trata de escape de una realidad dolorosa 
con un resultado indeseado ni ha sido provocado por 
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drogas. Más bien se trata de un ejemplo de regresión al 
servicio del ego; una técnica utilizada por el ego para 
resolver problemas. Citemos la descripción de Henri 
Poincaré 4 de su descubrimiento de ciertas ecuaciones 
matemáticas: 


Durante quince días me esforcé por demostrar que no 
podía haber ninguna función como aquellas, que desde 
entonces llamo funciones fuchsianas. En ese entonces yo 
era muy ignorante, me sentaba todos los días a trabajar, 
permanecía una o dos horas y utilizaba gran número 
de combinaciones sin alcanzar resultado alguno. Una 
noche, en contra de mis costumbres, bebí café negro 
y no podía dormir. Surgían multitud de ideas; las sentía 
chocar hasta que los pares se sostenían mutuamente, 
por así decirlo, haciendo una combinación estable. 
Para la mañana siguiente va había establecido la exis- 
tencia de una clase de funciones fuchsianas... sólo tenía 
que escribir los resultados, lo que solamente me tomó 
unas cuantas horas. 


y más adelante: 


...cuando, más arriba, hice ciertas observaciones perso- 
nales, hablé de una noche de excitacióin en que trabajé 
contra mi voluntad. Dichos casos son frecuentes v no es 
necesario que la actividad cerebral anormal sea causada 
por la excitación física, como en el caso que mencioné. 
Parecía que en dichos casos uno se encuentra presente 
en su propio trabajo inconsciente, que se ha hecho par- 
cialmente perceptible a la conciencia sobrexcitada pero sin 
haber cambiado de naturaleza. Así. comprendemos vaga- 
mente lo que distingue a los dos mecanismos o. si así 
lo desean al método de trabajo de los dos egos. 


En este ejemplo, los modos lógicos y conscientes supe- 
riores del pensamiento se pierden v toma su lugar un pen- 
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samiento de sueños que depende de una elección más al 
azar entre prueba y error. 

Estos ejemplos no agotan de manera alguna la gama 
de fenómenos llamados regresivos. Muchos hipnotistas afir- 
man que se pueden producir genuinas regresiones de edad 
mediante la hipnosis. Hay algo de regresión en todo desor- 
den psiquiátrico. Quizá la esquizofrenia nos da el mejor 
ejemplo de la regresión más profunda durante el período 
más prolongado. Para mencionar un ejemplo, Arieti 5 
ha descrito un grupo de esquizofrenias crónicas de hospi- 
tales mentales cuyo comportamiento nos recuerda con gran 
amplitud el de niños entre los seis meses y los dos años de edad: 


...Manifiestan el hábito de tomar todo objeto pequeño 
y de llevárselo a la boca sin poner ninguna atención a 
su naturaleza comestible o incomestible. Si no se les re- 
prime estos pacientes recogen migas, cucarachas, piedras, 
trapos, papel, madera, carbón, lápices y hojas y se los 
llevan a la boca. Generalmente se las comen; en algunas 
ocasiones las tragan con gran riesgo. 


Estos pacientes también habían sufrido una regresión 
severa de otras maneras: si hablaban, sus palabras eran 
ininteligibles; había pérdida del control de esfínteres y 
ausencia total de virtudes sociales. 

Estos tipos patológicos de regresión probablemente son 
demasiado conocidos para necesitar más descripción. La re- 
gresión al servico del ego, por otra parte, es quizá menos 
común y, sin duda, tiene mayor relación con nuestro tema. 
Uno de los ejemplos más comunes de regresión al servicio 
del ego es el sueño. Freud describió cómo antes del sueño 
destrozamos la estructura de toda la civilización: nuestros 
dientes postizos, las pelucas, las gafas y la ropa, y regre- 
samos a nuestro estado primitivo de desnudez. Aún más rela- 
cionados con el tema son los fenómenos regresivos que 
experimentamos a lo largo de las fronteras del sueño, la 
imaginería hipnagógica, la pérdida de procesos de pensa- 


110 


caemos meme 


Los estados místicos y el concepto de regresión 


mientos, los fenómenos alucinógenos preverbales de los 
sueños con su lógica arcaica. Y cada mañana experi- 
mentamos un rejuvenecimiento v un renacimiento. Kris ha 
hablado de la naturaleza regresiva del humor y de muchos 
tipos de juegos 6. El psicoanálisis hace una utilización exten- 
siva de la regresión; durante los meses de tratamiento el 
paciente. a lo largo de sus sesiones de una hora. efec- 
túa una regresión fluctuante hacia su pasado. Vuelve a ex- 
perimentar situaciones familiares y proyecta sus sentimientos 
reactivados sobre su analista. Las respuestas de su analista 
son diferentes de las figuras patológicas familiares y es 
capaz de corregir sus sentimientos y de pasar a otras 
situaciones destrozando cada uno de sus efectos dolorosos. 
Salda cuentas con los espectros de su pasado. 

Completemos v ampliemos ahora nuestra definición de re- 
gresión. La regresión es un regreso a un nivel de funcio- 
namiento anterior: puede afectar solamente una parte del 
ser (como en el caso de los modos regresivos de pensa- 
miento de Poincaré) o puede ser más completa. como en 
el caso de los esquizofrénicos severamente regresivos descri- 
tos por Arieti. La regresión puede tener una duración de 
unos cuantos minutos o puede ser permanente; puede 
tratarse de una respuesta a la compulsión (una retirada de una 
realidad insoportable): puede ser conducida más o menos 
conscientemente como medio de recreación, como un paso 
del proceso de creación o como una forma de trata- 
miento de las psiconeurosis. 


Neurofisiología y regresión 


Hay muchos experimentos neurofisiológicos con animales, 
y algunos con seres humanos, que arrojan luz acerca de la 
naturaleza de la regresión en términos fisiológicos. Nos gus- 
taría tocar brevemente cuatro tipos de estudio: 

El concepto de regresión sugiere que el cerebro humano con- 
tiene recuerdos completos de al menos algunas de las experien- 
cias del individuo. Aquí no nos referimos a la simple 
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memoria. Queremos decir que la experiencia completa, in- 
cluyendo la manera en que el individuo reaccionó ante 
ella, que la experiencia v la matriz en que está encajada, 
han sido registradas (como un video-tape con pistas de suni- 
do, de olfato, de dolor y de temperatura, así como una 
pista de afectos). 

El trabajo realizado por Wilde Penfield 7 en el terreno de 
la estimulación cortical da evidencias de que esto último 
es cierto. La corteza cerebral de un paciente fue expuesta 
al aire; el paciente siguió consciente. Varias áreas corti- 
cales fueron estimuladas para buscar el área que produ- 
ciría el aura que anunciaba la enajenación del paciente. 
Durante estas exploraciones Penfield quedó sorprendido al 
ver que su paciente volvía a vivir, con una vivencia alu- 
cinante, experiencias desde hacía mucho olvidadas: 


Estas alucinaciones están constituidas por elementos 
provenientes de la experiencia pasada del individuo. 
Pueden parecerle tan extrañas que les llama sueños, 
pero cuando se puede analizar detenidamente resulta 
evidente que la alucinación es una secuencia, más corta 
o más larga, de experiencia pasada. El sujeto vuelve 
a vivir un período del pasado aunque aún es consciente 
del presente. El movimiento avanza de nuevo como lo 
hizo en ese intervalo de tiempo que ahora ha sido revi- 
vido por casualidad. y todos los elementos de su 
conciencia previa parecen encontrarse ahí: vista, sonido, 
interpretaciones, emociones. Las alucinaciones incluyen 
las cosas que se encontraban dentro del foco de atención. 
Las cosas que ignoró en ese entonces, faltan ahora. 


Penfieid no hace mención de la reactivación de expe- 
riencias provenientes de períodos preverbales tempranos. 
Quizá las superficies superiores de la corteza cerebral no 
almacenan estas experiencias tan tempranas. Existen evi- 
dencias, como veremos más adelante, de que las primeras 
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experiencias pueden encontrarse relacionadas con áreas 
cerebrales filogenéticamente más viejas. 

Vayamos ahora a las funciones cognoscitivas: el área 
de percepción y de formación de conceptos y símbolos. 
Como han demostrado Piaget y otros, el niño desarrolla 
la función simbólica diferenciando gradualmente el signi- 
ficante de la cosa significada, la palabra del objeto. 
Primero hay una imagen alucinada de la silla, luego la 
palabra «silla» unida a una silla en especial y, finalmente, 
la categoría general de silla: la idea platónica de una silla; 
el niño transforma gradualmente una señal en un símbolo. 
Todo esto tiene lugar durante los tres primeros años de vida. 
En fenómenos regresivos encontramos el proceso inverso: 
las habilidades conceptuales desaparecen primero y, subse- 
cuentemente, hay una resurgencia de los fenómenos aluci- 
natorios. Una secuencia similar ha sido demostrada con 
animales por varios investigadores. Bridger $ estudió de los 
efectos de la mescalina sobre las respuestas condicionadas 
de los perros. Normalmente los perros levantaban la pata 
al percibir un esímulo condicionado (un silbato) que había 
sido emparentado con el estimulo incondicionado (un shock). 
Ladraban y aullaban cuando recibían el shock. Bajo los 
efectos de la mescalina, el acto motor específico de levan- 
tar la pata fue inhibido. Sin embargo, ladraban y aullaban 
ante el estímulo condicionado a pesar de que no se les 
aplicaba shock alguno. Parece ser que el silbato producía la 
alucinación del shock. En un estudio similar con ratas, 
Courvoiser ? relató una «verdadera crisis de alucinaciones». 
Bajo los efectos de las mescalina, en respuesta a cada pre- 
sentación del estímulo condicionado (campanilla) las ratas 
chillaban y saltaban «como si se les estuviera aplicando 
un shock», lo que nunca sucedió en el «estado sin mesca- 
lina». 

¿De qué manera actúan los alucinógenos para produ- 
cir este estado regresivo? Existen evidencias crecientes de 
que tanto el LSD como la mescalina inundan la acti- 
vidad de las áreas más altamente evolucionadas del cere- 
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bro y activan las más arcaicas. Una descripción de la 
comprobación experimental de estas declaraciones no tiene 
suficiente relieve como para reproducir aquí, pero el lector 
interesado puede consultar los escritos de Gastaut 10, 
Rowland 11, Killam 12, y el resumen de Bridger 8. 

A manea de prueba final de evidencia experimental 
nos gustaría hacer mención de los descubrimientos de 
Lustman 13. El y sus colaboradores estudiaron a cuarenta 
y seis recién nacidos de menos de ocho días de edad 
bajo circunstancias consideradas extremedamente placen- 
teras y dolorosas; por ejemplo: durante la lactación activa 
y durante el cólico. Observaron que durante estas expe- 
riencias los niños no respondían en lo absoluto a la esti- 
mulación, táctil y eléctrica. Desarrollaron la hipótesis de 
que el ego recién nacido tiene a su disposición una canti- 
dad sumamente limitada de «energía psíquica», que es total- 
mente absorbida por la experiencia placentera o displa- 
centera. No queda energía para otras circulaciones senso- 
riales. «Esta carencia de energía disponible forma un meca- 
nismo de defensa innato que se llama la defensa de la 
imperceptibilidad.» Mencionamos estas observaciones por- 
que quizá tengan alguna conexión con los bien conocidos 
estados de imperceptibilidad asociados con el yoga y otros 
estados místicos. Santa Teresa 14, por ejemplo, escribe: 


Mientras busca a Dios de esta manera, el alma está 
consciente de que se está desmayando casi completa- 
mente en una especie de síncope. No puede sacudir sus 
manos sin gran esfuerzo, los ojos se cierran involun- 
tariamente; si permancecen abiertos, casi no ven nada. 
Si alguien lee, apenas entiende alguna letra; es todo lo 
que puede hacer, incluso para reconocer una. Ve que hay: 
letras pero, como el entendimiento no ayuda, no puede 
leerlas aún queriéndolo. Oye pero no entiende lo que oye. 


Recientemente se han efectuado estudios electroencefa- 
lográficos en practicantes de yoga durante el estado de 
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samadhi. En conciencia despierta ociosa, los electrodos cor- 
ticales demuestran que hav lo que se llama un ritmo alfa 
(8/12 ciclos por segundo). y cuando el individuo se concentra 
se bloquea este ritmo alfa, regresando una vez más con el 
estado ocioso. Anand y otros 15 tomaron registros de electro- 
encefalograma de cuatro practicantes de yoga en samadhi. 
Sus ritmos eran del tipo alfa normal excepto que había 
una modulación de amplitud aumentada. Sin embargo, 
la actividad alfa no podía bloquearse mediante la esti- 
mulación sensorial: por ejemplo, el ritmo alfa perma- 
neció idéntico cuando las manos del sujeto fueron colo- 
cadas en agua helada durante tres cuartos de hora. El yoga 
parecía haber cortado efectivamente con el mundo exterior, 
hecho del que él mismo estaba consciente y que también 
pudo demostrarse objetivamente de esta manera. 

Aquí damos algunas observaciones de posible relevancia 
de Arieti 16, sobre su grupo de esquizofrénicos regresivos. 
Parecían casi insensibles al dolor. 


Parecían estar bajo el efecto de analgésicos no sola- 
mente ante los pinchazos con agujas, sino también 
ante estímulos muchos más dolorosos. Cuando necesi- 
taban una intervención quirúrgica y precisan suturas 
en partes tan sensibles como los labios, el cráneo o las 
manos, actúan como si no pudieran sentir nada incluso en 
ausencia de todo tipo de procedimiento anestésico... 
La misma anestesia se nota en lo que se refiere a la 
temperatura. El paciente puede sostener un pedazo de 
hielo en la mano sin mostrar ninguna reacción. Se pueden 
colocar pedazos de hielo sobre el pecho, el abdomen 
u otras regiones sensibles sin producir ninguna reacción 
o movimiento defensivo... Pueden sentarse frente a una 
estufa y, si no se les mueve, pueden continuar ahí 
incluso cuando se queman por un contacto demasiado 
próximo. 


Iógicamente desconocemos si estos fenómenos, que son 
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algo similares en la superficie. tienen en realidad alguna 
semejanza neurofisiológica. Resultaría interesante repetir los 
estudios electroencefalográficos de Anand con los esquizofré- 
nicos de Arieti. La hipótesis que avanzamos consiste en que 
la imperceptibilidad defensiva que se observa en un recién 
nacido vuelve en los esquizofrénicos como resultado de una 
regresión profunda. El yogui ha obtenido, de alguna manera, 
el control consciente de este arcaico proceso fisiológico 
durante una regresión temporal al servicio del ego. 


La fenomenología del estado infantil 


¿Qué se siente siendo un recién nacido? Por supuesto. 
nunca lo podremos saber. de la misma manera que nunca 
sabremos lo que es la vida subjetiva de un gusano o de 
un perro (o, para el caso. ni siquiera la de las personas 
que se encuentran más cercanas a nosotros). Por lo que res- 
pecta a la vida subjetiva. cada uno es una isla en sí mismo. 

Esta misma dificultad no ha evitado que se hagan especu- 
laciones o. deberíamos decir. afirmaciones acerca de la feno- 
menología del niño. particularmente por parte de miembros 
de la escuela analítica 17. Dichas descripciones no son 
completamente imaginarias. sino que han sido conjuntadas 
a partir de observaciones de niños pequeños, recopila- 
ciones de adultos y estados anormales de pacientes. 


Parece ser que el primer modo de relación entre el 
niño y el mundo exterior se establece mediante partici- 
pación; o quizá sea más correcto decir que en esta 
etapa temprana el ser y el mundo aún no han sido 
separados el uno del otro. Dentro de la relación del re- 
cién nacido con la cosa. él es esa cosa: no ve ni siente 
el pecho de su madre: no ove el sonido del pito del 
tren, él es el sonido del pito del tren... Quizá podamos 
pensar que el flujo de conciencia del niño en esos mo- 
mentos sea una sucesión de cosas concretas: hambre, dolor, 
pecho, madre, olor, las barras de la cuna, etc. En esta 
etapa no habría separación entre el yo y el ello: todo 
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sería uno. Consecuentmente, cuando el ego del niño ha 
alcanzado cierto grado de autonomía, el flujo de la 
conciencia se hace perceptivo y sufre alucinaciones percep- 
tivas. Al principio podemos pensar que la experiencia 
alucinatoria no es distinguible de la percepción genuina. 
Se puede considerar al niño durmiendo; las condiciones 
fisiológicas del hambre tienen lugar y el niño sube a niveles 
más superficiales de sueño; entonces surge la alucinación 
del pecho y se podrá ver al niño haciendo movi- 
mientos de succión con la boca para luego volver a hun- 
dirse en niveles más profundos de sueño. A este nivel, 
la imagen del pecho es igual al pecho real 18, 


Ya hemos llamado la atención sobre los interesantes 
fenómenos regresivos que tienen lugar en los bordes del 
sueño. Pueden tomar la forma de curiosas disorciones de 
imágines de cuerpos: la boca parece enorme e hinchada 
o las manos o las nalgas parecen muy grandes y pesadas. 
Puede haber alucinaciones visuales, sonidos zumbantes o 
susurros de voces indistinguibles. Puede haber hojas impre- 
sas que uno se esfuerza por leer. Parecen tener un signi- 
ficado en ese momento, pero al ascender a un nivel 
superior de conciencia las palabras parecen ser meros absur- 
dos. Estos fenómenos, por supuesto, se mezclan con expe- 
riencias de sueño de una u otra clase. No sabemos cuan 
ampliamente se encuentran distribuidos estos fenómenos 
entre la población pero es probable que al menos haya 
algunos de los lectores de este escrito que las hayan 
experimentado. Son de carácter inestable; con sólo mover 
un ápice, se derrumban. 


En 1938 Isakower 19 describió ese grupo particular de 
dicha experiencia hipnagógica que ahora lleva su nombre: 
el fenómeno Isakower. La experiencia tiene lugar justo 
cuando el paciente se está durmiendo o, menos frecuente- 
mente, justo cuando se despierta. Una gran masa oscura 
y redonda parece aproximarse al incipiente dormido, o 
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puede tratarse de una nube gris; lo envuelve, produciendo 
al mismo tiempo una sensación áspera, blanda y ondu- 
lada en la boca y en la piel, de manera que el paciente 
pierde el sentido de sus propios límites y no puede 
decir dónde se encuentra la división entre su propio cuer- 
po y la masa. En ocasiones hay una sensación de vérti- 
go, como si el durmiente fuera un disco girante. Hay 
una sensación de algo grande dentro de la boca, un bulto 
que no se puede tragar. Puede haber un peso recargado 
sobre él y, tal vez, un balbuceo o murmullo de habla 
ininteligible. Desde entonces, este fenómeno ha sido amplia- 
mente comentado por otros investigadores. Isakower lo con- 
sideraba un despertar alucinatorio de la experiencia de la 
lactancia. Se trata de un estado de regresión y reacti- 
vación del tiempo en que el ser y el pecho materno eran 
indistinguibles. En 1946, Bertram Lewin 20 describió su 
concepto de la pantalla de sueños: 


El bebé, tras la lactancia, cae presumiblemente en un 
estado de sueño activo. Teóricamente puede ser más 
correcto hablar, en este caso de «sueño en blanco», 
una visión de blancura uniforme que constituye una post- 
imagen persistente del pecho materno. Más tarde esta 
imagen blanca del pecho aplanado, preservada en los 
sueños como una especie de telón de fondo o pantalla 
proyectiva, similar a su análoga del cine, recibe la pro- 
yección de lo que llamamos el contenido manifiesto visual 
del sueño. La satisfacción del deseo de dormir sola- 
mente produce un sueño profundo y la aparición de la 
pantalla de sueños. En la medida en que dormirse 
reproduce el primer sueño del niño tras la lactancia, tam- 
bién reproduce la fusión entre ego y pecho. El sueño 
primitivo es el ¿d (excepto la pantalla de sueños) 
el pecho que antiguamente era el único y primer re- 
presentante del medio ambiente. 


* 


Tenemos en las obras de Isakower y Lewin la noción de 
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que cada noche el individuo sufre una regresión hacia 
la experiencia primaria de la lactancia. Una de las ra- 
zones por las que introducimos el concepto de la pantalla 
de sueños de Lewin es para suegerir que la pantalla 
de sueños pudiera estar relacionada con el mandala. Esta 
palabra significa «círculo mágico» en sánscrito. Jung 21 nos 
ha hecho muy conscientes del mandala. Por lo general se 
trata de un símbolo circular con un rostro, a menudo fe- 
menino (el anima mundi), en el centro. Uno de nuestros 
pacientes se produjo en sueños dicho mandala. La figura 
femenina del centro estaba vestida de blanco y llevaba 
en una mano una antorcha y en la otra una paloma; 
alrededor de su cintura había una serpiente devorándose 
su propia cola; en la periferia había paneles que mostra- 
ban al sol, la luna, las estrellas, los campos, etc. El pa- 
ciente sintió que la figura femenina era una fuente de 
gran poder y que todo el significado del mundo tenía en ella 
su fuente. El simbolismo mandala es, lógicamente, extre- 
madamente variado y de una distribución sumamente es- 
parcida entre las religiones del mundo. Se le utiliza fre- 
cuentemente como un foco para la contemplación mística. 

Solamente conocemos un caso de pantalla de sueños 
o mandala en la literatura. Se trata de esas minas de oro 
de la psicopatología que constituyen los cuentos cortos 
de Edgar Allan Poe. The Narrative of A. Gordon Pym, relata 
una serie de aventuras marinas horripilantes. El cuento 
está lleno de imaginería oral y patología: iniciación, cani- 
balismo, disturbios durante el sueño, etc. Al final del cuento 
el protagonista es llevado a la deriva en una canoa, en 
alguna parte exótica e inexplorada del globo. El agua del 
mar es de color lechoso y, sobre su canoa, se acerca a 
una extraña cortina blanca: 


No puedo compararlo más que con una catarata sin 
límites, rodando silenciosamente hacia el mar desde algu- 
no de los inmensos y lejanos terraplenes de los cielos. 
La gigantesca cortina se extendía a lo largo de toda la 
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extensión del horizonte sur. No emitía sonido alguno... 
aquí y allá se podían ver en ella grietas bostezantes 
v momentáneas v. de estas grietas. dentro de las cuales 
había una cosa de imágenes fugaces e indistintas sur- 
gían presurosos v poderosos vientos. no obstante... silen- 
ciosos, que desgarraban el océano enardecido en su 
vuelo... y ahora entremos rápidamente dentro de las entra- 
ñas de la catarata. donde una hendidura se abrió para 
recibirnos. Pero en nuestro camino surgió una figura 
humana amortajada, mucho mavor en estatura que ningu- 
no de los habitantes de la tierra: v el tinte de la piel 
de esta figura era de una blancura tan perfecta como 
la de la nieve. 


Los estados místicos como regresiones al servicio del ego 


Ya hemos visto suficientemente el concepto de regresión 
y la vamedad de sus manifestaciones. Vayamos ahora a una 
descripción del estado místico. Los estados místicos de cons- 
ciencias alteradas tienen una duración relativamente corta; 
de unos cuantos minutos a unas cuantas horas. excepci- 
nalmente hasta unos cuantos dias. Pueden ocurrir espontá- 
neamente o el individuo puede buscarlos activamente utl- 
lizando una variedad de técnicas; la oración, la contempla- 
ción, el ayuno y varias actividades corporales o posturas. 
No todos tienen éxito; incluso haciendo un esfuerzo consi- 
derable, algunos individuos no alcanzarán el estado místico. 
Sin duda alguna existe una variedad de estados tales con 
una amplia gama de tenomenología. Zahener 22 describe 
los tres tipos siguientes: 1) el sentimiento de unificación 
con la naturaleza; 2) el sentimiento de tusión entre el indi- 
viduo y la Deidad, pero con el mantenimiento del senti- 
miento individual; 3) una pérdida del sentimiento individual: 
una fusión del individuo con el «otro» de manera que ya 
solamente existe un único elemento que lo incluye todo. 
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A diterencia de los estados de posesión que tienen lugar 
entre los grupos en un estado más o menos claro de concien- 
cia, de manera que la experiencia puede ser recordada 
tras el regreso a la conciencia ordinaria. En muchos casos 
esto produce un cambio definido en la personalidad o en 
la actitud. Dichos cambios no son de ninguna manera 
automáticos, sin embargo parecen depender bastante de las 
condiciones en que tiene lugar el estado y de las acti- 
vidades del sujeto. Los cambios pueden ser paralelos de una 
reducción del interés por uno mismo, una placidez 
incrementada, una pérdida del interés por las posesines 
materiales, un aumento de la pasividad ante la adversidad, 
etcétera. La naturaleza de estos cambios, su extensión 
y su estabilidad no han sido adecuadamente estudiados, al 
menos en el mundo occidental. 

A pesar de la diversidad de estos estados, cierto número 
de rasgos comunes entre ellos han sido descritos. Estos 
incluyen: 1) renuncia a los apegos mundanos como preludio, 
2) la inefabilidad de la experiencia misma, 3) la calidad poé- 
tica, 4) el sentimiento extático y 5) la experiencia de fusión. 

Como va dijimos. la hipótesis que proponemos consiste 
en que los estados místicos son ejemplos de regresión 
al servicio del ego. Por lo tanto, hay que considerarlos 
dentro de la misma clase que ciertas experiencias creativas 
y ciertos tipos de psicoterapia: también se encuentran estre- 
chamente vinculados a las psicosis. Más especificamente, 
proponemos que los estados místicos representan regresiones 
hacia períodos muy tempranos de la infancia. La carac- 
terística básica (la unión extática) sugiere la existencia de 
una regresión hacia la primaria experiencia de lactancia. 
Posiblemente la variación de la fenomenología produce varia- 
ciones de profundidad de la regresión hacia tiempos más 
tardíos o más tempranos de experiencia de lactancia. 
También es posible que el resultado de la experiencia 
(sea el retorno pleno al mundo real o la entrada en la 
psicosis) depende en parte de si estas primarias expe- 
riencias alimenticias fueron placenteras o atemorizantes. Sin 
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embargo, la exploración de este planteamiento se encuentra 
fuera de la intención del presente escrito. Ahora quisiéramos 
examinar las características mencionadas más arriba a la luz 
de esta hipótesis. 


1) La renuncia a los intereses mundanos 


Cuando se aspira a los estados místicos el primer paso 
lo constituye el despojamiento de todos los asideros ma- 
teriales; hay una renuncia y un desapego. 

Esta renuncia parece ser un preludio común de las expe- 
riencias regresivas en general. La preparación para el sueño 
implica poner a un lado todos los arreos de la vida 
adulta, como ya lo hemos mostrado; el cuarto está a os- 
curas y debemos despojarnos de nuestras preocupaciones del 
día. Un rasgo bien conocido de las primeras etapas de 
esquizofrenia lo constituye el hecho de que el paciente 
pierde gradualmente el interés por sus amigos, su trabajo 
v el mundo exterior en general. También pueden mencio- 
narse las experiencias regresivas producidas por la pri- 
vación sensorial. 


2) La inefabilidad 


A su regreso, los místicos tienen por lo general dificultades 
para vestir sus experiencias con palabras. Cuando se refie- 
ren al gozo sienten que las palabras que utilizan no expre- 
san verdaderamente la naturaleza de su experiencia. A la luz 
de nuestra hipótesis se podría explicar esta dificultad por 
el hecho de que la experiencia recapturada sea una expe- 
riencia preverbal. Las palabras se encuentran ligadas a esta- 
dos de conciencia típicos a partir de la edad de dos años. 
Cuando se les presiona para describir estados más tempra- 
nos, las palabras se quedan cortas, Jacob Boehme 24, el gran 
místico cristiano del siglo XVI, escribió: 
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¿Quién puede expresarlo? 

O ¿por qué y qué escribo? ¿Qué lengua puede hacer 
otra cosa que balbucear como un niño que está apren- 
diendo a hablar? ¿Con qué puedo compararlo? ¿A qué 
puedo asemejarlo? ¿Debo compararlo con el amor de este 
mundo? No, no es más que un valle oscuro frente a él. 

¡Oh inmensa Grandeza! No puedo compararla con 
nada. de no ser la resurrección de la muerte; entonces 
volverá a surgir el Amor-Fuego dentro de nosotros y se 
reavivarán nuestros poderes, astringentes, amargos y fríos, 
oscuros y muertos, y nos abrazaría muy cortés y amisto- 
samente. 


3) La calidad noética 


Los místicos creen haber descubierto verdades profundas 
durante sus experiencias, haber bebido largamente de la fuente 
del significado. Como dice Happold: 25 


(Las experiencias místicas) producen una introspección 
dentro de las profundidades de la verdad, impenetra- 
bles para el intelecto discursivo; introspecciones que con- 
llevan un sentimiento tremendo de autoridad. Las cosas 
toman un nuevo aspecto y un nuevo y, a menudo, 
inesperado significado. 


¿Cómo podemos explicar esta calidad noética? Un princi- 
pio psicológico muy común consiste en que las primeras 
experiencias son las más significativas de cualquier serie 
de ellas. Claramente, una de las primeras experiencias 
conscientes es la de la alimentación materna. Lewin escribe: 26 


Un elemento similar de muchos éxtasis es la afir- 
mación de una inspiración directa, de una percepción 
pura e inmediata de la verdad inexpresable... esta certe- 
za refleja la realidad de la experiencia mamaria. Esta 
experiencia es lo que se conoce porque es primaria, 
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inmediata e incuestionable. No fue aprendida mediante 
la vista, o el oído o la palabra, sino que representa la 
narcisita confianza primitiva en la experiencia sensorial. 


Se acordará que nuestro paciente comentaba que el 
centro femenino de su mandala era la fuente de todo el 
significado del mundo. Plotino escribe: 27 


Las cosas fluven ahí en una sola dirección provenien- 
tes de una fuente única, no como respiración o tempera- 
tura particular, sino como si hubiese una sola cualidad 
que contuviera en sí misma v preservara todas las cuali- 
dades: el gusto dulce v el aroma y calidad del vino 
con todos los otros sabores. visiones de colores y todo lo 
que percibe el tacto: también lo que ove el oído, todas las 
tonadas v cada uno de los ritmos. 


Como si todas las realidades del mundo no fuesen sino 
confusas reflexiones de la Realidad primaria. 


4) El éxtasis 


Un sentimiento de alegría preternatural parece ser una de 
las características de numerosos estados místicos; parti. 
cularmente de los del tipo denominado misticismo natural 
y misticismo deísta. Existen dos maneras de observar el 
éxtasis de estos estados: a) podemos considerarlos puras 
regresiones y reexperiencias de la bendición de la lactan- 
cia: b) podemos considerarlos similares al júbilo relacionado 
con ciertos estados psicóticos, especialmente la manía. 

La psicopatología de la manías necesita una clarifica- 
ción. Hemos escogido un episodio de la novela Frankenstein, 
a manera de ilustración . Frankenstein ha conseguido 
construir un monstruo con partes humanas recogidas en un 
cementerio. Además. logra dar vida a su monstruo. Resulta 
horrendo mirarlo. Frankenstein se horroriza y se apresura 
a salir del laboratorio. Unos días más tarde regresa para 


124 


Los estados místicos y el concepto de regresión 


encontrarse con que el monstruo se ha ido. En ese momento 
tiene un breve ataque maníaco: 


No sólo fue la alegría lo que me invadió; sentí que 
mi carne hormigueaba con una sensibilidad excesiva y 
mi pulso batía rápidamente. Era incapaz de permanecer 
un solo instante en el mismo lugar; saltaba sobre las 
sillas, aplaudía y reía a carcajadas. Clerval al principio 
atribuyó mi raro estado a la llegada de la alegría. 
pero cuando me observó más atentamente vio una fero- 
cidad en mis ojos con la que no contaba; y mi risa 
sonora, irreprimible y sin corazón, le asustó y sorprendió. 


Esta es una buena descripción del incómodo júbilo 
de la manía. Lógicamente, en realidad el monstruo no se 
había ido; regresó para asustar a Frankenstein, para balan- 
cear la novela. Este pasaje también ilustra el mecanismo 
de defensa por denegación que se relaciona tan comúnmente 
con la manía. Se trata de una defensa de impercepti- 
bilidad elevada a nivel psicológico. En el mejor de los casos 
es un júbilo inestable (una especie de técnica de avestruz). 
La manía, en tanto que desorden psicológico, se asocia 
frecuentemente a períodos de depresión. La manía puede 
entonces considerarse asociada a la denegación del horror 
del estado deprimido. 

Si vamos a considerar seriamente la posibilidad de que los 
éxtasis místicos puedan ser de tipo maníaco, debemos bus- 
car elementos dolorosos en la situación de lactancia. No tene- 
nemos que ir muy lejos para encontrarlos. Resulta claro 
que el estado de ira y temor de un niño al que se ha 
hecho esperar para darle de comer podría ser dicha expe- 
riencia dolorosa; la irritación o ansiedad de una madre 
preocupada, comunicadas al tierno ego del recién nacido, 
podría ser un segundo ejemplo. 

Ahora debemos volver a nuestra cuestión inicial. ¿Con 
qué tipo de bienaventuranza tratamos en las experiencias 
místicas: 1) el simple júbilo de la lactancia, o 2) el júbilo 
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asociado con la denegación, con una alegría maníaca? 
Examinamos ahora algunas descripciones de estados místi- 
cos para ver cuál de ambos tipos ecaja mejor. 

Ciertamente. en muchas descripciones de los místicos 
cristianos el simple júbilo de la satisfacción parece más 
apropiado. Hemos escogido algunos ejemplos al azar. 

] Jacob Boehme escribe: 28 


¡Oh graciosa v amable Bendición y gran Amor, qué 
dulce eres!... ¡Qué placenteros y hermosos son la apetencia 
y el gusto! ¡Qué embriagador y dulce aroma desprendes! 


Richard St. Victor escribió: 


En este estado el Señor visita a menudo el alma se- 
dienta y hambrienta, a menudo la llena con deleites 
internos y la hace beber de la dulzura de Su espíritu. 


Y ahora un pasaje de San Francisco de Sales 29 en el que 
describe la «oración de la quietud»: 


En este estado, el alma es como un niño de pecho cuya 
madre. a fin que la leche se deslice hacia su boca sin 
que él tenga siquiera que mover los labios. Así es este 
lugar... nuestro Señor desea que nuestro mundo se satis- 
faga con mamar la leche que Su Majestad vierte en nues- 
tras bocas, y que apetezcamos la dulzura sin siquiera 
saber que viene del Señor. 


En estos ejemplos podemos ver que, al menos en algunos 
casos, el éxtasis místico se encuentra más cercano de la sim- 
ple regresión a la lactancia. Creemos que ésto no es todo. 
Existe una condición depresiva, conocida por los místicos 
con el nombre de noche oscura del alma; y también exis- 
ten períodos de tentación. La cuestión de la naturaleza 
del júbilo místico la dejaremos pendiente de momento. 
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5) La experiencia de fusión 


La experiencia de fusión es, como ya hemos visto, típica 
en todas las clases de experiencia mística. Se trata de un 
sentimiento de que la propia individualidad, los límites pro- 
pios, han desaparecido. El propio ser se ha fundido con un 
ser mayor de algún tipo hasta que, a veces, ya no existen 
dos casos sino una cosa que lo engloba todo. 

Ya hemos tratado hasta cierto punto de la fenomenología 
del estado infantil y de la emergente gradual del indi- 
viduo en tanto que ser distinto del resto del mundo. En con- 
secuencia, el sentimiento de la pérdida de límites puede 
considerarse, simplemente, como una regresión hacia este 
estado anterior. 


Conclusión 


En un artículo titulado «El estado supraconsciente», 
Kenneth Walker 30, el famoso cirujano británico y estu- 
dioso del misticismo ha expresado recientemente una creen- 
cia comúnmente sostenido acerca de la opinión psiquiá- 
trica sobre los estados místicos: 


Algunos psicólogos niegan la existencia de un estado su- 
perior de conciencia y la descartan como: «estados de 
sueño», considerando las experiencias de los místicos 
como ilusorias. Resulta extraño que Freud, que descu- 
brió tantas coasas acerca de los estados subconscientes, 
no hubiera postulado la existencia de niveles de con- 
ciencia por encima así como por debajo del nivel en que 
vivimos normalmente. 


Esperamos que con este escrito al menos hayamos conven- 
cido al lector de que el psicoanalista tiene algo significa- 
tivo que decir acerca del estado místico, y que no se trata 
simplemente de descartarlo como una ilusión o un «estado 
somnoliento». Indiscutiblemente, dudamos de que las otras 
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hipótesis expliquen los hechos observados de una manera 
ni siquiera satisfactoria. El concepto de regresión suministra 
un lazo de unión particularmente útil entre las psicosis 
y los estados místicos. Una psicosis es una retirada apre- 
surada con un retorno incompleto, en muchos casos. 
Un estado místico es una retirada controlada y un regreso 
idem; una muerte y un renacimiento, a mendudo un rena- 
cimiento en un mundo con un cambio radical en su ico- 
nografía y una transfiguración. 
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Hoy día el estado místico es considerado por muchos 
psicólogos de la tercera fuerza como una parte del proceso 
completo de la autorrealización. A menudo constituye un 
paso adelante dentro de la actualización de las potencia- 
lidades del hombre; un asunto de suma importancia para 
cualquier persona sensata. El valor de la experiencia mística 
para el individuo y la sociedad puede ser mejor descer- 
nido cuando es observado dentro de este marco de refe- 
rencia más amplio. 

La mayoría de los psicólogos freudianos, por otra parte. 
desestiman el estado místico como una ilusión. El Dr. 
R.H. Prince, del Departamento de Psiquiatría de la Uni- 
versidad de McGill, no obstante, propone la tesis de que 
se trata de una regresión al servicio del ego. pero pone 
un énfasis particular en la hipótesis consistente en que estas 
experiencias son una regresión hacia el estado de la primera 
infancia o que están emparentadas muy a menudo con los 
estados psicóticos 1. Aquí trataremos de ver si existen prue- 
bas suficientes para sostener estas hipótesis. ¿No se encuen- 
tran las conclusiones de Prince basadas en semejanzas 
superficiales, dejando sin tratar los valores de la experiencia? 

Prince, que es doctor en medicina, gozó de la cola- 
boración de Charles Savage, un analista, para preparar 
el escrito que leyó en una conferencia sostenida en la 
R.M. Bucke Memorial Society bajo el tema general de 
«Cambios de personalidad y experiencia religiosa». En la dis- 
cusión que siguió, el Dr. Walter H. Clark, que ha escrito 
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en otro lugar acerca de la importancia capital de la expe- 
riencia mística para la religión?, expresó su agradecimiento 
por la seria atención concedida a este tema tan descuidado. 
Sin embargo, observó que cuando los freudianos señalan 
algunas similitudes entre el misticismo y la primera infan- 
cia, creen que ya han dicho lo suficiente de las más intensa 
de todas las experiencias humanas. 

El escrito de Prince es persuasivo, bien documentado y 
forjado con términos científicos. Por estas razones puede ser 
devastador para cualquiera que está próximo a aceptar 
la validez de la experiencia mística y, por lo tanto, hay que 
' asegurar una consideración detallada de sus argumentos. 

Incluso una lectura rápida del escrito de Prince revela 
su inclinación; ya que las similitudes del estado místico 
con el estado infantil o psicótico son presentados con gran 
cuidado, mientras que las diferencias apenas se mencionan. 
Por ejemplo, varios de los casos de regresión patológica 
al servicio del ego que se enumeran son: el sueño, el 
proceso creativo, el estado que tiene lugar en el psico- 
análisis y el estado místico. Prince pone en duda que la re- 
gresión tenga lugar en la corteza cerebral o en el área 
arcaica del cerebro y menciona a los experimentos de Wilder 
Penfield consistente en la estimulación de la corteza cere- 
bral de un paciente epiléptico, provocando de esta manera 
la reexperiencia de algunos incidentes desde hacía mucho 
tiempo olvidados. Además, sugiere que las llamadas expe- 
riencias místicas provocadas por la ingestión de LSD ofrecen 
las pruebas de que lo productos químicos psicodélicos su- 
primen la actividad de la corteza cerebral, la parte más 
altamente desarrollada del cerebro, activando la parte más 
arcaica del mismo, lo cual da la impresión de que, obvia- 
mente, esto constituye un acto retrógrado. 

Como característica de la experiencia mística, Prince men- 
ciona un sentimiento de unidad con la naturaleza o con 
la deidad, disminución del autointerés y del interés por las 
cosas materiales, incremento de la placidez y pasividad 
ante la adversidad. Otras características que menciona 
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en detalle, por ejemplo, la imperceptibilidad, la partici- 
pación, la renuncia al mundo, la inefabilidad, la calidad 
noética, el éxtasis y la fusión, las considera como una 
regresión hacia un estado infantil o patológico. Esto parece 
suponer que las actividades del cerebro más viejo son 
ipso facto infantiles o psicóticas. 

Estos ejemplos quizá revelen un comportamiento análogo 
entre algunos casos de regresión infantil y cierto estados 
patológicos y algunos casos de experiencia mística. Sin 
embargo, parece justo argilir contra estas observaciones los 
innumerables casos en que la experiencia mística ha condu- 
cido a una transformación permamente de la psique 
hacia la totalidad, la salud y la autorrealización. 

Aquí es donde la cuestión del valor debe tomarse en 
consideración; una cuestión que Prince ha ignorado casi 
completamente. Se ha demostrado incluso en las ciencias 
físicas que la objetividad total es inalcanzable. Y en el 
estudio de estados subjetivos el problema del valor es 
intrínseco, como sin duda lo es en todo lo que concierne 
de cerca al hombre. Uno de los más grandes científicos, 
Einstein, nos trajo a la memoria que el método cientí- 
fico nos enseña los hechos. pero que la meta final de la vida 
y su alcance deben venir de otra fuente. Nuestra expe- 
riencia solamente adquiere valor cuando se establece dicha 
meta con valores apropiados 4. La humanidad asciende o 
desciende según su sistema de valores, como pude eviden- 
ciarse en la destrucción actual de valores v el evidente 
aumento de enfermedades mentales, temor, crimen y guerras 
devastadoras. Para los humanistas, el valor se deriva de la 
naturaleza intrínseca del hombre; para los religionistas, 
el valor se deriva de la razón eterna del ser. Ambas de- 
finiciones se encuentran dentro del misticismo, en el cual 
los valores ya no son abstracciones sino experiencia 
viva. 

Hace años Bertrand Russell escribió que la persona que 
posee la experiencia mística se encuentra por encima de la 

hb lógica. El ha estado ahí, lo sabe. Aunque es verdad que 
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dicha experiencia conlleva su propia afirmación, el místico 
se siente intensamente unido a la humanidad y por ello 
busca continuamente caminos para comunicar a los demás 
las realidades que ha descubierto. Continúa intentando des- 
cribir, en términos racionales, lo que quizá esté mas allá 
de la razón. En el contexto de nuestra era científica, el 
místico da la bienvenida a la ayuda que la ciencia puede 
ofrecer para suministrar una explicación natural (ni supra- 
natural. ni psicótica) de estas introspecciones intuitivas. 
Afortunadamente, no todos los científicos consideran la ex- 
periencia mística como algo simplemente aberrante; algunos 
creen que quizá pueda descubrir fases del proceso de cono- 
cimiento humano. 

Pues ¿es solamente el conocimiento científico o racional 
el único válido? Northrop ha indicado que hay dos clases 
de conocimiento: el teorético, que puede verificarse cientí- 
ficamente, y el estético, que es aprehensible de inmediato. 
El conocimiento completo requiere una síntesis de los dos 5, 

Así, para comprender correctamente el misticismo debe- 
mos poseer los hechos y observaciones científicos y el cono- 
cimiento experimental que dan los valores. En una encuesta 
en el campo de los estados subjetivos, la experiencia del 
místico (el testimonio de una vida) debe admitirse como 
evidencia válida. 


> 


La fuente inconsciente 


Parece surgir una confusión debido a que los contenidos 
del inconsciente no han sido suficientemente diferenciados. 
Los freudianos sólo se preocupan del inconsciente personal; 
es decir, de la parte superior, en la cual pueden tener 
lugar las neurosis personales. Como ha señalado Jung, 
existe no obstante, un nivel más profundo al que denominó 
inconsciente colectivo. Este es la fuente del más alto de los 
bienes, de la experiencia mística y religiosa; sobre él des- 
cansan los resortes de la creatividad. Y también ahí reside 
el oscuro asiento de la psicosis. Y podemos decir que en el 
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mometo del nacimiento, el niño se encuentra sumergido en 
este inconsciente colectivo 6,7. Resulta obvio que según estas 
declaraciones, el inconsciente es la rica y fértil fuente de 
muchos elementos diferentes de la vida consciente del hom- 
bre; también resulta obvio que no hay grandes depósitos 
en esta escondida área. Por todo ello hay que tener mucho 
cuidado y distinguir y evaluar los contenidos divergentes 
del inconsciente. No obstante, el psicólgo psicoanalítico se 
inclina a descartar en su conjunto todas estas manifesta- 
ciones. 

Mi intención en este escrito es mostrar que a pesar de 
algunas similaridades superficiales entre el estado místico 
y los estados infantil y psicótico, sus disimilitudes de causa, 
consecuencia y contenido, y por lo tanto de valor, sitúan la ex- 
periencia trascendente en una categoría enteramente di- 
ferente. Espero probar que el estado místico se deriva de los 
niveles más profundos del inconsciente y que, en el indi- 
viduo equilibrado y maduro. resulta profundamente bene- 
ficioso para la salud. 

Prince menciona varias características del estado místico 
que él considera próximamente emparentadas a las del 
niño o a las del psicótico. Trataré de difenciarlas, de de- 
mostrar que algunos fragmentos de la psiquis humana, tal 
como los presenta nuestro buen doctor, no constituyen su 
totalidad; y de demostrar que las conclusiones que saca 
de unos cuantos detalles seleccionados y presentados fuera 
de contexto son inadecuadas para explicar toda la gama de la 
experiencia. Mi argumento consiste en que, en la expe- 
riencia mística, el centro de conciencía se traslada del ego, 
que es el centro de conciencia, al ser que es el centro de 
toda la psiquis y, consecuentemente, de la persona. 

No obstante, el valor de la condición mística no puede sen- 
tarse adecuadamente, excepto en realación con los pro- 
blemas mayores del hombre y la sociedad. Uno de los peli- 
gros a que nos enfrentamos actualmente es la dicotomía 
que aflige al hombre; es decir, la disociación que existe 

:  €ntre el consciente y el inconsciente, que causa que tanta 


135 


' 


¡AAA ARA 


La Experiencia Mística 


gente sufra de carencia de significado en su vida. Jung creía 
que esta disociación causa una enfermedad cultural general 
que se manifiesta entre los hombres —que, de otra manera, 
serían normales— y que conduce al quebranto de la so- 
ciedad. La pregunta es cómo transformar al hombre en el 
conjunto armonioso que la naturaleza quería que fuera y, 
así. darle propósito y significado a su vida. Yo sostengo 
que el estado místico, que puede ser un instrumento para 
liberar energía y potencial inconsciente. ofrece una pista 
que lleva hacia el significado. la totalidad v la auto- 
rrealización. 


Los trágicos acontecimientos y la dislocación cultural que 
oscurecen al mundo actual han sido causado por el hombre. 
Empieza a comprenderse que las acciones gubernamentales 
e intergubernamentales son insuficientes para detener la ac- 
tual marcha hacia la violencia y la destrucción. Las mejoras 
en el ambiente físico del hombre no conllevan necesaria- 
mente un cambio ni mejoran su comportamiento, Como 
señala Jung. la sociedad no puede regenerarse a menos 
que se regenere el hombre. Se está haciendo dolorasemente 
obvio que es al hombre mismo a quien hay que cambiar. 
Este cambio no puede efectuarse fácilmente mediante leyes. 
castigos, exhortaciones e incluso mediante la educación 
—en su acepción ordinaria—. ¿Cómo. entonces? El potenciat 
oculto del hombre. su «ser ignoto», debe descubrirlo él. 
Entonces comprenderá por sí mismo que el bien de la socie- 
dad es su propio bien. Creo que el estado psicológico 
que se denomina «místico» puede iluminar este ser interior 
que, cuando se encuentra totalmente realizado y liberado. 
puede conducir a la regeneración y revelar las capacidades 
latentes del hombre para crear un mundo pacífico y justo. 


Por todo ello estoy agradecido al Dr. Prince aunque 
esté en desacuerdo con sus descubrimientos, ya que su tra- 
bajo e hipótesis relativos al estado místico pueden servir de 
estímulos de bienvenida para toda esta discusión y como 
desafío para los datos proporcionados por otras personas. 
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Otro testimonio 


Maslow, el psicólogo humanista, prefiere hablar de 
«experiencia clímax» en vez de experiencia mística; pero 
tanto el proceso psicológico como los resultados que descri- 
be son similares. son las interpretaciones posteriores al 
acontecimiento las que varían. Maslow descubrió que la ex- 
periencia clímax conlleva la fusión individual de hechos y 
valores, la resolución de conflictos, la pérdida de la ansie- 
dad, el descubrimiento del verdadero ser, un sentimiento de 
unidad, desapego, generosidad, felicidad, y amor 8. En otra 
investigación sobre sujetos contemporáneos descubrió que, 
durante la experiencia clímax, el sujeto percibe valores in- 
trínsecos del ser tales como la totalidad, la simplicidad, 
la honestidad, la bondad, la facilidad, la vivacidad para 
los juegos, la justicia y la autosuficiencia 9. 

Bucke, cuyo libro Cosmic Consciousness (La conciencia 
cósmica) es un clásico en la materia, sostiene que la 
consciencia mística es una tercera y nueva forma de con- 
ciencia que puede constituir el siguiente paso evolutivo y que 
todos los hombres pueden llegar a conseguirla 10. 

Teilhard de Chardin prevé una conjunción entre la razón 
y el misticismo, ya que la ciencia y la religión converge- 
rán inevitablemente a medida que se acerquen a la tota- 
lidad. Como yo la entiendo, la ciencia de Teilhard de 
Chardin y su filosofía y religión contribuyen a su declara- 
ción de que la evolución biológica ha alcanzado su techo 
con el hombre y que el hombre de mañana deberá ayudar 
a su propia evolución mental y espiritual a fin de llegar 
a ser un Nuevo Ser 11, 

Carl Jung ha llevado a cabo una de las investigaciones 
científicas más extensas acerca de la experiencia mística. 
Su estudio (que duró toda su vida) del inconsciente con 
cientos de sujetos (normales, neuróticos, psicóticos) le de- 
mostró que el misticismo constituye la tendencia natural del 
inconsciente más profundo. Creía que si el hombre moder- 
no considera patológicos los estados místicos, esto solamente 
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se debe a una falta de comprensión. El mismo Jung 
escribió de las experiencias místicas como si se tratase 
del descubrimiento de tesoros enterrados bajo el incosciente 
colectivo, constituvendo un vínculo de unión con la fuente 
impersonal de la vida, ambas alcanzadas mediante la 
regresión 12, 
El concepto de regresión de Jung ha sido aclarado por 
4 Freida Fordham 13. La energía psíquica o libido fluye entre 
dos polos opuestos. La vida humana funciona bajo el prin- 
cipio de enantiodromía, la ley de la reconciliación de los 
opuestos. Toda la vida es rítimica. balanceándose entre 
| el sueño y el despertar, entre el descanso y la activi- 
| dad. entre la oscuridad y la luz; de la misma manera, 
la energía psíquica tiene su movimiento rítmico natural 
hacia la mente consciente y. hacia atrás, al inconsciente. 
Se asemeja a las subidas v bajadas de la marea del 
océano. Vista a esta luz, la regresión es parte del movi- 
miento hacia adelante entre los pares opuestos. El movimien- 
to hacia adelante y de salida o progresión. según Jung. 
satisface las necesidades de la mente consciente. mientras 
que el movimiento hacia atrás y hacia adentro. o regresión. 
satisface los requerimientos del inconsciente. El primero 
ayuda al hombre a adaptarse a su ambiente exterior. el 
segundo a adaptarse a sus necesidades interiores. 

En estos términos. la regresión es una contraparte tan 
normal de la progresión como el sueño lo es del des- 
pertar. En ocasiones puede ser una reversión hacia una 
etapa anterior del desarrollo del hombre, pero cuando 
tiene lugar en el individuo saludable, constituve una medida 
restauradora. Jung sostenía que solamente cuando hay una ¡ 
represión de la libido el flujo de la energía psíquica 
que regresa al inconsciente puede resurgir en forma de 
síntomas neuróticos, comportamiento infantil o psicosis. 
Esto constituye una regresión patológica muy diferente de la 
regresión normal que constituye una necesidad para la 
salud mental. 

Además, Jung descubrió que la energía psíquica no sólo 
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sufre una regresión hacia la infancia, es decir, hacia el 
nivel preverbal, sino que, en la medida en que el estrato 
personal termina en las primeras memorias de la infancia, 
la regresión continúa hundiéndose más profundamente 
dentro del inconsciene colectivo, en el período preinfantil 
que contiene residuos de la vida ancestral del hombre. 
Cuando la energía psíquica regresa más allá de la in- 
fancia. se abre un mundo espiritual interior completamente 
nuevo (cuya existencia el hombre no podía ni siquiera 
sospechar). 

Puede decirse, ante el testimonio anterior, que si la 
regresión contituye el término apropiado para describir 
la experiencia mística, es esa clase de regresión la que 
ofrece al hombre el mismo alivio que el sueño tras la 
vigilia, el silencio después del ruido, la soledad tras 
la compañía de otros y la reflexión profunda después 
de la actividad mental. 

La hipótesis que me gustaría avanzar consiste en que el 
estado místico puede describirse como una regresión hacia 
el primer nivel preinfantil del inconsciente colectivo que 
constituye la matriz del hombre, nivel en que residen 
las semillas de su creatividad, su sentido del ser, su fuente 
de integridad y de armonía interior, su identidad con la 
humanidad y su profunda unión interior con el princi- 
pio integrador del universo. El valor que tiene el contacto 
con este recurso, como quiera que se logre, se encuentra, 
obviamente, en una categoría completamente diferente de la 
del estado infantil. 


Características del estado místico 


En este momento podemos observar las características 
que Prince ofrece como sostén de su argumento, consis- 
tente en afirmar que el estado místico es similar al infan- 
til o al psicótico. Estas, como se mencionó anteriormente, 
son la imperceptibilidad, la participación, la renunciación, . 
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la inefabilidad, la intuición, el éxtasis y la fusión. Vale 
la pena considerarlas en detalle. 


Imperceptibilidad 


Al discutir lo que él llama «imperceptibilidad defensiva», 
Prince cita a S.L. Lustman y sus experimentos con cuarenta 
' y seis niños de menos de ocho días de edad durante 
extremos de placer y de dolor; en estos estados los niños 
no daban respuesta a la estimulación auditiva, táctil e 
incluso eléctrica. Los experimentos similares de Arieti con 
un grupo de esquizofrénicos han llevado a Prince a suge- 
rir que algunos esquizofrénicos en condiciones de imper- 
ceptibilidad vuelven al estado infantil en una profunda 
regresión. Al hacer esta comparación con la impercep- 
tibilidad de los místicos, Prince utiliza las palabras de los 
propios místicos en su contra. Así, Santa Teresa de Avila 
escribió que durante el estado de éxtasis, el místico es 
insensible a las distracciones exteriores. Los estudios cientí- 
ficos llevados a cabo con yoguis en estado de samadhi 
demuestran que no sienten el ruido, el tacto y ni siquiera 
el dolor. 

La conclusión de Prince parece ser que cualquier per- 
sona que sea imperceptible a los estímulos sensoriales ha 
sufrido una regresión hacia el estado infantil. Pero dicha 
imperceptibilidad también resulta de una abstracción o con- 
centración profunda sobre problemas intelectuales, cuando , 
el individuo no es distraído a menudo por el ruido o por 
molestias ambientales. A fin de ofrecer una ilustración 
de esto podemos decir que Sócrates se encontraba en un estado 
de imperceptibilidad cuando Aristodemo lo vio en pie e inmóvil 
en el porche de un vecino cuando se suponía que debía estar de 
camino a un banquete en casa de Agatón. Al sa""" de este trance, 
un banquete en casa Agatón. Al salir de este trance, 
la brillante dialéctica de Sócrates durante el simpósium 
más famoso del mundo sugiere que mientras estaba en su 
estado de imperceptibilidad era capaz de tocar los resortes 
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de su vida y sus pensamientos más hondos. Ya que fue 
entonces cuando se desarrolló su diálogo relativo a los 
cinco peldaños de la escalera que lleva hacia la per- 
fección, que se alcanza a través del amor del hombre 
por la belleza que, finalmente, puede llevarle a amar 
la «belleza absoluta,, separada, simple y eterna». Por lo 
tanto, parece obvio que la imperceptibilidad no es sólo 
el resultado de una excitación sensorial extrema; puede ori- 
ginarse en la retirada intencional de la conciencia, en su 
desprendimiento de la percepción de los sentidos. 


La renuncia 


Otra característica que Prince considera común a esqui- 
zofrénicos y místicos es la renunciación a los apegos mun- 
danos. Sin embargo, el esquizofrénico abandona su trabajo 
y su familia no por una elección, sino debido a que se 
encuentra demasiado enfermo para aceptar la responsabi- 
lidad o para resolver su vida. El místico, por otra parte, 
renuncia a los placeres y recompensas de la vida mundana 
de manera consciente y voluntaria, para buscar lo que para 
él es un bien mayor. Así, Buda renunció a su herencia real 
a fin de encontrar las causas del sufrimiento humano 
y las maneras de aliviarlo, 

Un ejemplo moderno de renuncia al mundo puede encon- 
trarse en la vida de Albert Schweitzer, que renunció a 
una carrera brillante en Europa para establecer un hospi- 
tal en las profundidades de la jungla africana. El testimonió 
que la piedra angular de su filosofía, «la reverencia por 
la vida», se le presentó en forma de un relámpago místico 
de introspección. Un acto de renuncia similar lo consti- 
tuye la decisión de Thoreau de abandonar la oportu- 
nidad de hacer fortuna gracias a su descubrimiento de 
un nuevo método para la fabricación de grafito, a fin 
de buscar la autocomprensión en los bosques valdenses. 

La lista de los que han rechazado conscientemente los 
valores y comodidades materiales a fin de conseguir 
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un ideal no se limita a los que tenían una orientación 
religiosa. El momento trascendente que transforma las 
actitudes y los hábitos de vida no conoce límites de lugar 
o tiempo; puede llegarle al hombre activo en el mundo 
tanto como al filósofo. La historia ha conservado los nom- 
bres de incontables personas que han renunciado a la segu- 
ridad, amor y fortuna personales a fin de consagrarse al 
servicio de otros, lo que no trae más que su propia 
recompensa. 

La vida de un enfermo mental, sumergido durante 
años en un estupor catatónico, fuera del alcance de todo 
contacto humano, constituve un desperdicio trágico. ¿Cómo 
podemos comparar dicha retirada del mundo con las vidas 
llenas y recompensadoras que ha resultado de la renuncia 
consciente a las satisfacciones personales (vidas que a menudo 
han beneficiado enormemente a la humanidad)? 


La inefabilidad 


Los místicos siempre proclaman que su experiencia es 
indescriptible. Prince sugiere que esto se debe a que este 
experiencia es preverbal. (Otros sostienen que es averbal). 
Puede admitirse que el inconsciente anterior no ha sido 
diseñado por la naturaleza para expresarse con la verbaliza- 
ción consciente de la corteza posterior. La mente inconscierrtte 
del hombre transmite sus significados principalmente me- 
díante símbolos e imágenes, sueños y arquetipos, visiones. 
intuiciones e introspecciones que más tarde pueden concep- 
tualizarse. 

Como prueba de su afirmación Prince ofrece una cita de 
Jacob Boehme en la que el famoso místico expresa que 
no puede describir con palabras la experiencia mística, 
sino que sólo puede «balbucear como un niño». Más 
adelante dice que se trata de «una grandeza tan grande» 
que es como «la resurrección de entre los muertos». 
Para Prince, por supuesto, todo lo que no es verbal 
es infantil. Pero esta opinión está siendo seriamente 
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puesta en duda por muchos investigadores actuales, como 
Michael Polanyi en The Tacit Dimension (La dimensión 
tácita), cuya tesis consiste en que «conocemos más de lo 
que decimos . Su estudio y el de otros acerca de la in- 
tuición y la imaginación en el esfuerzo creativo revela 
el importante papel de estos dos modos de conocimiento. 

Es cierto que la experiencia mística es inefable, que 
se encuentra más allá del pensamiento discursivo; pero 
es arracional, no irracional. Parece capaz de abrir la 
mente a nuevas introspecciones, nuevos significados y nue- 
vas comprensiones. Á pesar de su inefabilidad, la expe- 
riencia mística o religiosa directa ha producido la mayor 
literatura religiosa del mundo: los Upanishads, el Tao 
Te Ching, las enseñanzas del piadoso Buda, la Cabala, 
el Corán, los libros de la Biblia y, a una escala menor, 
los poemas místicos de los sufis y los escritos de Santa 
Teresa, Meister Eckhart, Ruysbroeck y muchos otros. 
Lo que es más, los resplandores de la introspección 
creativa han producido obras de genio en los campos 
del arte, la música y la ciencia; han dado como resul- 
tado algunos de los maravillosos descubrimientos de la cien- 
cia deductiva así como algunos de la «intuitiva» mate- 
mática. Hombres como Bohr, Heisenberg, Poincaré y de 
Broglie, para mencionar sólo a unos cuantos, han reco- 
nocido que sus teorías surgieron de una percepción intui- 
tiva original. Los descubrimientos de Faraday relacionados 
con el electromagnetismo son el resultado de una visión; 
Kepler percibió «la armonía del universo». 

Estos momentos no son tampoco exclusivos de santos 
y genios. Como descubrió Maslow, muchas personas oscuras 
han tenido un momento clímax que transformó su vida. 
Si se me permite introducir una nota personal, diré que 
yo misma he experimentado tal momento, que despertó 
espontáneamente cualidades dormidas cuya existencia ni 
siquiera sospechaba. Sin duda la vida nos prepara para 
dichos momentos, pero éstos pueden llegar en los lugares 
y momentos menos esperados. Arthur Koestler nos dice 
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de su experiencia carcelaria en España por comunista: 
una ola de «esencia sin palabras... una fragancia de eter- 
nidad» puede lavar una personalidad, dejándola como 
recién nacida 14, 


La noesis 


Tanto el niño como el místico aprehenden la verdad 
directa e inmediatamente; Prince parece creer que esto 
supone una cualidad intuitiva. Afirma, por ejemplo, que 
uno de los principios psicológicos más comunes consiste 
en que la primera experiencia es la más impresionante, 
y que la primera experiencia de un niño es la alimentación 
mamaria. Por otra parte, cita la declaración de F.C. Happold 
que dice que las experiencias trascendentes de los místicos 
producen introspecciones dentro de verdades impenetradas 
por el intelecto discursivo. Y refiriéndose a Plotino observa 
(como sí no se encontrase convencido) que para el místico 
todas las apariencias del mundo no son «sino confusas 
reflexiones de una realidad primaria». 

El tipo de realidad aprehendido por un niño puede, 
ciertamente, ser esta «realidad primaria». Sin embargo, 
Prince no detalla qué clase de realidad experimenta el 
niño, excepto la «confianza narcisista» que proviene de 
un sentimiento erótico impulsado por su propio cuerpo; 
es decir, una inmersión dentro de la preocupación por 
sí mismo. En contraste, el encuentro místico con la reali- 
dad absoluta le hace ignorar el cuerpo y sus respuestas 
sensuales y produce una purificación de las tendencias 
narcisistas y, sin duda, una despersonalización de lo per- 
sonal en todos sus aspectos. 

Según la definición que da el diccionario, misticismo 
es ia obiención «del conocimiento directo de la realidad... 
que difiere del sentido ordinario de percepción y del uso 
del razonamiento lógico». Así, incluso si los niños alcan- 
zan la intuición, el significado de su conocimiento se 
pierde entre el contenido amorfo de su psiquis no estando 
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disponible para la conciencia. Quizá la experiencia in- 
tuitiva del niño pueda ser «las nubes de gloria» de que 
hablaba Wordsworth, pero desgraciadamente estas se des- 
vanecen al despertar de la experiencia posterior. No sucede 
lo mismo con los místicos, puesto que los efectos de su 
visión duran a lo largo de toda la vida. 


El éxtasis 


Uno de los resultados de la experiencia mística, uni- 
versalmente reconocido, es el éxtasis, la bienaventuranza 
o la alegría. En opinión de Prince esto constituye una 
mera regresión hacia la bienaventurada reexperiencia de la 
lactancia O hacia una condición similar al falso júbilo 
de los estados psicóticos. Una vez más, su comprensión 
limitada se comunica a sus lectores a través de la lec- 
tura errónea de una cita de San Francisco de Sales que ha 
sido sacada de contexto: «En este estado (la oración de 
quietud) el alma es come un pequeño niño que aún mama 
de su madre.» 

La hipersimplificación de Prince proviene de la confianza 
contemporánea en las técnicas freudianas, en las cuales 
las configuraciones simbólicas pierden algo de su signi- 
ficado. Cierto conocimiento de la literatura del misticismo, 
por otra parte, revela hasta qué grado han tenido que con- 
fiar los que han experimentado el estado de conciencia 
ampliada en el símbolo, la parábola, la imagen y la 
analogía, en sus esfuerzos por comunicar con un lenguaje 
formal la cualidad esencial de una realidad informe. 

La referencia al niño es un intento de poner la natu- 
raleza de la experiencia mística en términos que pueden 
ser comprendidos por la mayoría de los hombres, y así 
se ha entendido durante siglos. Se trata de un arque- 
tipo; es numinoso y posee un efecto redentor. La imagen 
de la inocencia y la pureza incontaminada por el interés 
mundano y egoísta, que se encuentra en la naturaleza 
con una visión fresca, espontánea y sosegada, ha sido 
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evocada una y otra vez como portadora del estado de 
ánimo y corazón necesarios para el aspirante a alcanzar 
el conocimiento espiritual. Así, Jesús dijo: «A menos que 
seáis como niños no podréis entrar en el reino de los 
cielos.» 

Haciendo un juicio a partir de estos antecedentes, San 
Francisco de Sales podría haber querido decir que el 
místico, igual que el niño de pecho, siente que está 
regresando a su fuente (cósmica, no materna); que tam- 
bién él se está rindiendo a un poder infinitamente más 
fuerte que él; un poder universal más que personal; 
que está participando de un alimento elemental y primario 
para el hombre y superior a todos los otros: el sostén 
de la mente y del espíritu más que del cuerpo; y que 
su éxtasis le purifica de manera que se siente, una vez 
más, tan fresco e inocente como un bebé. 

El éxtasis del místico ha sido una fuente de poder 
redentor, purgándole de la duda de sí mismo y de la va- 
cilación. La experiencia de Moisés cuando quemó el arbusto 
le prestó fuerza y valor para conducir a los israelitas 
hacia la libertad. La visión de Pascal, en la que vio un 
gran fuego y una cruz ardiente, alteró su filosofía y 
su vida. Aunque reconozcamos que estas visiones simbólicas 
sean proyecciones psicológicas, no podríamos despreciar el 
testimonio histórico de su poder transformador 

El psicólogo puede tener sentimientos momentáneos de 
éxtasis o excitación y puede creer que ha descubierto 
los secretos del universo, pero sus fantasías no pueden 
generar ninguna visión, verdad o realidad nueva. El esqui- 
zofrénico puede mostrar distorsiones y exageraciones de los 
esquemas subyacentes del inconsciente colectivo que comparte 
con todos los hombres; pero estas distorsiones no deter- 
minan por sí solas el carácter esencial del inconsciente. 

Aún más interesante resulta la afirmación de Prince 
consciente en que no sólo el júbilo, sino también la con- 
dición depresiva, a la que los místicos llaman «noche 
oscura del alma», son comunes tanto al estado místico 
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como al maníaco. Muchos místicos han testimoniado 
esta condición de espiritualidad estéril. Me parece que, 
siguiendo la comparación de Prince, el psicótico pierde 
contacto con la llamada realidad (actualidad es un tér- 
mino más adecuado) del mundo. No obstante, el místico 
en su «noche oscura» pierde contacto con la realidad 
absoluta que ya ha conocido. Todo lo que le quede durante 
este período de sequía es el mundo fenomenológico que, 
en contraste, es aburrido, limitado y falto de sabor. La puer- 
ta del inconsciente profundo, que le comunica con el prin- 
cipio integrador universal, se ha cerrado para él; se siente 
expulsado y de ello puede resultar una profunda depresión. 
Los místicos son seres humanos al fin y al cabo, con sus 
debilidades humanas. Tras un despertar espontáneo de 
cierta duración puede venir un período natural de reacción 
como resultado de la mal comprendida fluctuación de la' vida 
física. Resulta interesante ver que quienes han escrito 
con una pena apasionada acerca de su «noche oscura» 
son generalmente los que han tenido experiencias repentinas 
y espontáneas para las que no se encontraban preparados. 
Las referencias a esta condición en la literatura del hindu- 
ismo y del budismo tienen lugar en un contexto tan sis- 
tematizado, a causa de sus métodos de preparación para 
el autodescubrimiento, que se aceptan como parte del pro- 
ceso de crecimiento. 


La fusión 


El último rasgo que cita Prince como característica 
común al místico y al niño es la fusión. En este estado, 
dice él, el sujeto pierde toda conciencia de su individualidad, 
de su cuerpo y de sus alrededores; siente una disolución 
completa de los límites. Prince cree que esta participación 
es una regresión al estado infantil, ya que el niño se rela- 
ciona con el mundo a través de la participación: él es el pecho 
de su madre; él es el sonido del pito del tren. 

Irónicamente, puede ser que la experiencia de fusión 


147 


kh 


La Experiencia Mística 


experimentada por el niño y por el místico sean más 
similares de lo que pretende Prince. Él basa la unidad 
del niño en lo físico, omitiendo una posible fusión con el 
nivel preinfantil y el valor de confundirse con su fuente 
cósmica. Aún así, la fusión del niño no conduce a un 
mejor comportamiento abierto. Y su identidad personal se 
afirma a la edad de dos años, según Geseel 15, En contraste, 
la fusión que constituye el conocimiento superior descrito 
en la literatura oriental puede resumirse en la siguiente 
frase: «El conocedor y lo conocido son una y la misma 
cosa». La relación sujeto-objeto, con su dicotomía funda- 
mental, se disuelve en este conocimiento unitario que no 
descuida ninguna faceta del todo y aprecia tanto cuali- 
tativa como cuantitativamente los elemenos de todas las 
cosas; tanto su carácter estético como el teorético; tanto 
su existencialidad como su relación con todo lo demás 
que hay en el universo. 

La universalidad de las experiencias místias puede 
provocar una pérdida temporal de la identidad personal; 
más tarde se produce una profundización de la percep- 
ción del individuo de que todos los seres son uno. 
Thoreau, por ejemplo, vivió solo en los bosques durante 
dos años, perdiéndose en la participación de algo mucho 
mayor que su propia personalidad. El resultado fue una 
declaración intensamente personal, aunque también univer- 
sal: Walden, que ha sido una fuente de fuerza para los 
lectores por sonar muy verdadero, sin un solo desacorde. 
El que puede participar de la naturaleza o fundirse con 
la universalidad de la vida toca la fuente de serenidad, 
orden, belleza y aromonía que respira a través de su vida 
entera. Las vidas de Lao-tse y Ramakrishna, por ejemplo, 
lo testifican. 


Conclusiones 


El estudio de la naturaleza inconsciente del hombre 
apenas ha comenzado y mientras tengamos un conocimiento 
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incompleto de ella debemos esperar falsos juicios acerca 
de lo que conocemos. La tesis de Prince consistente en afir- 
mar que el estado místico es similar al del niño no es más 
que un ejemplo de dichas confusiones, que provienen, 
creo yo, de la comprensión errónea de la naturaleza del 
inconsciente. Obviamente, resulta necesario efectuar más 
estudios. Los estados místicos, psicóticos e infantil seguirán 
siendo confundidos hasta que queramos aceptar que los 
contenidos del inconsciente son múltiples y que las simpli- 
ficaciones realizadas con el propósito de efectuar una cate- 
gorización fácil resultan prematuras. 

Podemos decir que el niño nace sumergido en el incons- 
ciente colectivo. Pero ¿de qué manera se relaciona el 
individuo consciente, en su autodesarrollo único, con esta 
fuente? ¿Cómo podemos resolver, en términos racionales, 
la vieja paradoja de la individualidad y la unidad? Las inves- 
tigaciones futuras pueden depender, en última instancia, 
de una síntesis de la ciencia, la religión y la filosofía. 
Los conceptos religiosos no pueden tenerse por válidos hoy 
día, a menos que correspondan al conocimiento de la ley 
natural. La nueva ciencia no sostiene la existencia del 
pluralismo. No obstante, sostiene una opinión mucho más 
amplia que la opinión meramente objetiva y acumulativa 
de datos. 

Obviamente, si el hombre ha de alcanzar la paz interior y 
la paz mundial, deberá hacerlo de acuerdo con su pro- 
pia naturaleza; debe convertirse en lo que ya es poten- 
cialmente. El proceso interno de autorrealización libera 
en él la energía unificadora que se necesita para sostener 
una relación armoniosa con todas las cosas y con toda 
la gente. Afortunadamente hoy se puede discernir, bajo 
toda nuestra violencia y sensacionalismo, una quieta onda 
del futuro; se está generando un momentum en pro de la 
integración personal, social y educacional. ¿No deberíamos 
sentirnos alentados por el hecho de que el movimiento 
de educación integral proponga que se enseñe a los niños 
que son parte de la continuación universal que Einstein 
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consideraba como la realidad absoluta? Esta es una verdad 
que han conocido todos los místicos. 

El estado místico, sea espontáneo o provocado mediante 
la meditación u otras prácticas, produce una liberación 
de energía en el inconsciente que permite la actualización 
de las potencialidades más altas del hombre. Por lo tanto, 
nos parece correcto que se estudie sin prejuicios el estado 
místico a través de la ciencia en un esfuerzo por des- 
cubrir si puede en verdad ofrecer guías hacia la vida humana, 
tanto para la sociedad como para el individuo. 
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PSICÓTICOS Y EXTÁTICOS 


Roland Fischer 


Esquemas biológicos de creatividad 


La afirmación de este capítulo es que «la normalidad», 
la «creatividad» y la «esquizofrenia» constituyen estados de 
despertar creciente y que, por lo tanto, puede concebirse 
como un continuum. La creatividad es un estado excitado 
exaltado del despertar con un aumento característico tanto 
del contenido de datos como de la tasa de procesamiento 
de datos. El estado de esquizofrenia aguda se carateriza 
por un nivel de despertar aún superior, pero el aumento 
de contenido de datos no corresponde a un aumento 
correspondiente de la tasa de procesamiento de datos. 
El estado creativo conduce a una evolución de nuevas 
relaciones y nuevos significados, mientras que el esquizo- 
frénico (el estado de «computadora atascada») se interfiere, 
por medio de la «inhibición protectiva» y un estrechamiento 
del campo de la atención, con la interpretación simbólica 
del individuo de la actividad de su propio sistema ner- 
vioso central. 


El esquema 


Pero ¿cuáles son los datos que constituyen el contenido 
de la conciencia o con-scientia? ¿Qué es la permanencia 
dentro del cambio? O, en palabras de Platón: «¿Qué es 
lo que siempre es y nunca se transforma y qué es lo que 
se transforma continuamente y nunca es?» 

Estas preguntas serán respondidas mediante la introduc- 
ción y exposición de una esquema de estado estable que 
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describe de manera geométrica «lo que existe». El esquema 
consiste en un triángulo equilátero cuya base representa 
las configuraciones de los estímulos invariables (u objetos); 
su lado izquierdo representa la información (o percepción) 
y su lado derecho la respuesta de igualación del organismo. 
La base del triángulo se extiende entre los dos focos de 
una elipse, mientras que el vértice del triángulo descansa 
sobre la elipse. Se pueden observar estados crecientes de 
despertar moviendo el vértice hacia la izquierda, lo que 
porovoca una información disminuida y una respuesta 
de igualación en aumento; por ejemplo, una intensifica- 
cion del significado y de la respuesta total manifestados 
como altamente sensoriales con respecto a la proporción 
de elemento motriz. La amplificación de los sentidos, el 
conocimiento y la atención de parte del organismo constituye 
una experiencia de significado aumentado o, en palabras 
de Gelpke, «una inundación torrencial de la sensación 
interna». 

Altamente sensorial con respecto a la proporción de 
elemento motriz; es decir, el predominio en este ejemplo 
de componente sensorial sobre el componente motriz es carac- 
terística del «soñar despierto», la etapa REM del sueño, 
las alucinaciones, el estado psicodisléptico (psicotomimético) 
producido por drogas con efectos de soñar sin dormir 
y de otros estados de privación motriz, que el lenguaje 
común denomina inexactamente privación sensorial. Las re- 
laciones obtenidas bajo la tranquilización creciente hacen 
evolucionar el triángulo hacia el lado derecho; estas 
evoluciones señalan una necesidad de mayor información 
y una disminución sustancial de la respuesta de igualación 
o significado. Este estado puede ejemplificarse en un pa- 
ciente asustado de su imagen del demonio; tras ser tran- 
quilizado aún podía ver al demonio, pero ya no estaba 

El esquema de sistema del estado estable aún puede 
hacerse más útil reconstruyéndolo dentro del contexto 
un carácter doble: por una parte, representa la expe- 
riencia del significado; y por la otra, denota una propor- 
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¡ción específica entre los sentidos y el sistema motriz. 
Una proporción particular entre lo sensorial y lo motriz 
constituye la reflexión de las facetas subjetivas y objetiva 
de nuestra naturaleza. Podemos experimentar con los ojos 
cerrados el universo que se encuentra dentro de nosotros 
por medio de sensaciones, es decir, subjetivamente, mientras 
que con los ojos abiertos podemos transformar «lo que 
existe fuera de nosotros mediante la. acción motriz volunta- 
ria, es decir, objetivamente. Estas facetas vivencial y experi- 
mental se encuentran implícitas en la naturaleza de los 
sistemas autorreferencial y auto-organizador. La autorrefe- 
rencia implica que el universo existe subjetivamente, es 
decir, por referencia al ser, mientras que la auto-organización 
o búsqueda de metas se refiere a la habilidad para volver 
a arreglar el universo exterior. 

La proporción del componente vivencial o sensorial con 
respecto al componente experimental o motriz dentro de 
una amplia respuesta de igualación de un alto nivel de 
despertar, expresa el tipo de experiencia que tiene un 
individuo. Las proporciones altas o bajas de componente 
sensorial con respecto al motriz dentro de un funciona- 
miento sensorial-motriz (estado de operación) pueden ilus- 
trarse mediante los ejemplos extremos del estado catatónico 
alucinatorio con su alto nievel sensorial y ausencia de 
función motriz, por un lado; y por el otro, el funciona- 
miento del corredor durante una carrera, con su muy alta 
proporción de componente motriz con respecto al senso- 
rial. Por supuesto, existe una variedad infinita de estados 
de operación entre estos dos extremos. 

El esquema de sistema del estado estable (fig. 1) aún 
puede hacerse más útil reconstruyéndolo dentro del contexto 
de tres espacios-tiempo y postulando que el tejido de la expe- 
riencia se encuentra sincronizado en espacios-tiempo cere- 
bral, sensorial y físico (de supervivencia). 

El espacio cerebral del pensamiento, del sueño y de la 
alucinación almacena recuerdos de esquemas carentes de 
imagen para la vigilia y el sueño con retroalimentación 
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hacia el espacio sensorial. El significado, tal como lo 
crean y perciben los sistemas autorreferenciales, tiene mu- 
chas probabilidades de ser multivalorado en su forma 
lógica y, al no tener dimensión alguna, carece de geometría. 

Las sensaciones inmediatas (brutas) y no interpretadas 
(las sensaciones alógicas) forman el contenido de la expe- 
riencia en el espacio-tiempo sensorial, hiperbólico y no- 
euclidiano; mientras que el espacio-tiempo de supervivencia 
es el campo de la experiencia despierta activa. Se trata 
de un espacio sensorial construido por la experiencia de 
la vida y que al mismo tiempo la refleja. La geometría 
euclidiana, el lenguaje bivalente y la lógica funcionan 
en él y la actividad dominante la consituye la toma de 
decisiones con respecto a la supervivencia !. 

En esta versión ampliada del nuevo esquema, que inclu- 
ye el esquema del triángulo equilátero y el circuito de los tres 
espacios-tiempo, los objetos, la información y la respuesta 
de igualación también representan los espacios-tiempo 
físico, sensorial y cerebral, respectivamente. 

Este esquema ampliado se adapta muy bien a explicar 
los niveles crecientes de despertar en un proceso continuo. 


(1) Una flor, por ejemplo dentro de este contexto es la «configuración 
del estimulo invariable» en el espacio-tiempo físico, filtrada a través del espact- 
tiempo cerebral (conceptual) y visualizada como la imagen de la flor en el 
espacio-tiempo sensorial En el lenguaje bivalente convencional aristotélico no 
existe dicha tripartición sino que hav una dicotomía entre el sujeto per- 
ceptor y el objeto percibido, en este caso la flor Evidentemente, dicha dicotomía 
no suministra una diferenciación entre una «configuración del estímulo inva- 
rable. y su imagen replegada En ontología arstotélica, tras haber creado 
y replegado la flor, decimos «La flor es» En ontología cibernética sabemos 
que el «es» de la exclamación anterior designa, principalmente, el sistema 
autorreferencial, por ejemplo, el flor-replegador 

El concepto no es nuevo En la Edad Media las pinturas y esculturas 
no eran consideradas en realción con un objeto natural que debían imitar 
sino más bien en relación con el proceso de formación a través del cual 
estas obras era producidas a saber, la proyección de una idea que existe 
dentro de la mente del artista (pero de nimguna manera creada por él) 
en forma de sustancia visible y tangible El pintor de Master Ekkehard pintó 
una rosa de igual manera que Dante dibujó la figura de un ángel, no 
a partir de la vida» sino a partir de la «amagen de su alma» 
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Empezando desde el estado normal y sano de ecuanimidad 
caracterizado por una cantidad promedio de contenido de 
datos y una tasa promedio de procesamiento de datos, se al- 
canza un punto de creatividad (colocado arbitrariamente 
entre las divisiones 2 y 3 de la escala logarítmica izquierda; en 
este punto el aumento de contenido de datos es igualado por 
un aumento correspondiente de la tasa de procesamiento 
de datos. Un despertar mayor, sin embargo, provoca un 
estado de hiperdespertar esquizofrénico o exaltación (colo- 
cado en la división 5 de la escala izquierda; este estado 
puede definirse como la experiencia de un sujeto de un con- 
tenido de datos aumentado que no va acompañado de un 
aumento de la tasa de procesamiento de datos. Esta situa- 
ción también puede definirse como una contracción de 
tiempo o cronosístole, puesto que el sistema autorreferencial 
pude experimentar más datos dentro de una unidad de tiem- 
po cronológico. 

Tal es el caso durante los estados esquzofrénicos o 
psicodislépticos producidos por drogas, en los cuales la agu- 
deza perceptiva aumenta; por ejemplo, se requiere menos 
información sensorial, gustativa, en especial química, para 
percibir una diferencia apenas reparable en el gusto, 
Estos descubrimientos también concuerdan con la obser- 
vación de un aumento de la actividad nerviosa en los 
canales sensoriales independientes de las entradas registra- 
das durante el hiperdespertar producido por la psilocibina 
o el LSD. El acortamiento del lado de información del 
triángulo no sólo ilustra esta faceta, sino que también mues- 
tra la retirada gradual del individuo del espacio-tiempo 
físico (el espacio-tiempo de la toma de decisiones) para 
existir solamente dentro de los tiempos-espacio cerebral 
y sensorial. Los estados de despertar aún mayor se des- 
criben en la escala logarítmica izquierda de la elipse; así, 
el estado dr y experimentar únicamente en espacio-tiem- 
po cerebral se ilustra mediante la fusión de los tres la- 
dos del triángulo en una línea horizontal que indica 
que el más alto despertar alcanzable ha sido obtenido, 
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Lo que propongo es que los estados de normalidad, 
creatividad, esquizofrenia y místicos, aunque en aparien- 
cia dispares, descansan sobre un continuum. Además, 
constituyen niveles crecientes de despertar y una retira- 
da gradual de los espacios-tiempo físico-sesnorial-cerebral 
sincronizados del estado normal. Específicamente, primero 
hay una retirada hacia el espacio-tiempo sensorial-cerebral y, 
finalmente. al espacio-tiempo cerebral solamente. La reti- 
rada gradual del tiempo-espacio físico constituye una expre- 
sión de la disolución de los límites del ego; es decir, 
la fusión entre objetos y sujeto, y esto implica que de 
una existencia solamente dentro del espacio-tiempo cere- 
bral resulta una experiencia oceánica, el más intenso 
reflejo del ego en su propio significado. 

Puesto que el espacio-tiempo cerebral es la dimensión 
que más se parece al tiempo y menos al espacio, re- 
sulta comprensible que las experiencias místicas genuinas. 
hayan sido descritas como intemporales, hayan durado 
unos cuantos segundos o tengan una duración infinita. 
Yo propongo que las tan variables estimaciones de tiempo 
surgen de la imposibilidad de hacer referencia al cambio 
especial cuando se existe en la dimensión más pare- 
cida al tiempo. 


Cuanto más intensa y profundamente se experimenta 
el contacto con Dios, este contacto es menos suscep- 
tible de recibir una definición objetiva, ya que por 
su misma naturaleza trasciende las categorías de objeto 
y sujeto, que [en la lógica aristotélica] presupone toda 
definición... Al comienzo de su camino los místicos 
tienden a describir su experiencia bajo formas prove- 
nientes del mundo de la percepción. En etapas pos- 
teriores, correspondientes a diferentes niveles de concien- 
cia, el mundo de la naturaleza retrocede y estas 
formas «naturales» son sustituidas gradualmente por 
estrcuturas específicamente místicas. Casi todos los mís- 
ticos que conocemos describen dichas estructuras como 
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configuraciones de luces y sonidos. En etapas aún pos- 
teriores, a medida que la experiencia del místico 
progresa hacia la disformidad absoluta, estas estructuras 
se disuelven a su vez 2. 


Esa existencia dentro del espacio-tiempo cerebral («cet 
espace sans espace») puede protegerse del estímulo pro- 
veniente de los espacios-tiempo sensorial y físico, lo que 
ha sido demostrado por los practicantes tanto de Zen 
como de yoga. La habituación al estímulo auditivo no 
tiene lugar en el momento clímax de la meditación Zen, 
en expertos de esa disciplina, en términos encefalográ- 
ficos; mientras que los sujetos sin control de meditación 
muestran una marcada habituación al estímulo repetitivo 
de bloqueo alfa. El efecto de un estímulo distractor 
indicado por la desaparición del ritmo alfa, es más pro- 
minente en los novicios, menos prominente en los inter- 
medios y casi ausentes en el maestro. Además, los estu- 
dios electroencefalográficos han demostrado que durante 
la meditación profunda, alcanzada por la práctica cons- 
tante de varias posturas (asana), ejercicios respiratorios 
(pranyama) y la meditación (dharana y dhyana) dentro del 
marco tradicional hindú, el ritmo alfa no se altera al 
abrir los ojos o ante un estímulo doloroso. 

Esta evidencia concuerda con la auto-observación de Santa 
Teresa de Avila en 1565: 


cuando el éxtasis está en su punto máximo; 
y por «punto máximo» quiero decir esos momentos 
en que pierden las facultades, debido a que no se 
encuentra unido muy de cerca con Dios. Entonces, en 
mi Opinión [el alma] no ve, oye ni siente. Pero como 
decía al describir la anterior oración de unión... Mientras 
dura, no obstante, ninguno de los sentidos percibe 


(2) G.G. Scholem, On the Kabbalah and 1s Symbolism (De la cabala y sus 
simbolismos), traducidos por R. Mannheim. Londres, Routledge and Kegan 
Paul, 1965 
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o sabe lo que está sucediendo... Por lo general los ojos 
están cerrados, aunque quizá no queramos cerrarlos; 
y si ocasionalmente permanecen abiertos, el alma, como 
acabo de decir, no percibe nada ni pone atención 
en lo que ve 3. 


Los vívidos fenómenos sensoriales que acompañan a los 
estados de excitación psicodisléptica producidos por dro- 
gas no deben ser comparados con ese estado aún más 
despierto (hiperdespierto) caracterizado por una retirada 
completa, por parte del místico, hacia su espacio cere- 
bral; pues esta última fase es el estado más intenso de 
hiperdespertar, el último paso del continuum. En esta 
dimensión más parecida al tiempo y menos al espacio, 
el tiempo-espacio cerebral, el ego se encuentra sin lí- 
mites y se refleja a sí mismo en la más intensa expe- 
riencia de su propio significado: «se ipsum per se ipsum 
videt» (el alma se ve a sí misma a través de sí misma 
(San Agustín). O en terminología biocibernética, no existe 
contenido de datos provenientes del exterior y, por lo tanto, 
tampoco hay tasa de procesamiento de datos. El único conte- 
nido de la experiencia extática del místico, en el punto más 
alto de su arrebato, lo constituye una reflexión de sí mismo 
dentro de su propio «programa». 

Puesto que el significado intenso está desprovisto de con- 
creción, uno de los pocos medios de comunicar su inten- 
sidad es por medio de la metáfora; sólo metafóricamente 
puede el artista darnos un reflejo de la intensidad de la 
experiencia gnóstica. Marcel Proust; en el capítulo «Cam- 
brai» de Du coté de chez Swann hizo de las impresiones 
desvanecientes de la vida sensorial una conciencia fluida 
de las florescencias espinosas, utilizando para ello todos 
los esplendores del lenguaje. Así como el seto espinoso 
acumula flor tras flor, así Proust agrega metáfora tras 
metáfora en una profusión de imágenes de pomposas 


(3) Santa Teresa de Avila, La vida de Santa Teresa 
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iglesias, de música, de altares adornados, del mar, de co- 
pas de mármol rosa, de confituras, de obras maestras 
de la pintura que expresan la intuición bergsoniana de 
duración en términos de realización sin doblajes tempora- 
les de la belleza misma. 

Sean estos estados de despertar naturales o producidos 
por drogas, solamente potencian las cualidades poseídas 
de antemano por un individuo. El poeta Baudelaire obser- 
vó correctamente que las drogas no añaden nada nuevo 
al hombre; sólo pueden elevar a un poder superior lo 
que ya se encuentra dentro de él; y Hess, el científico 
sólo pudo reafirmar, cerca de un siglo más tarde, que las 
drogas psicoldislépticas «solamente provocan síntomas que 
ya se encuentran potencialmente presentes en la organi- 
zación cerebral». Evidentemente, las personas pintorescas, 
al encontrarse hiperdespiertas brillarán con un esplendor 
pintoresco, mientras que los aburridos se aburrirán aún 
más. Estas relaciones también son válidas en el caso 
del místico de talento natural; un San Francisco de Asís 
o una Santa Teresa de Avila pueden llenar su exaltada 
experiencia en espacio cerebral con los significativos datos 
artísticos del genio; mientras que lo máximo que puede 
ofrecer una Teresa de Konnersreut, una simple campesina, 
son estigmas efímeros. Para el sujeto hiperdespierto, pro- 
fano, no creativo pero sensible, que tiene el talento de 
disolver gradualmente los límites de su ego a voluntad, 
la acumulación de la experiencia equivalente al arrebato 
místico o al estigma físico puede ser el orgasmo. 

A partir de estos ejemplos resulta evidente que son 
esenciales dos factores diferentes. El primero lo constituye 
una «causa» hereditaria que es necesaria pero no sufi- 
ciente y que facilita el hiperdespertar y, además, tiene 
grandes posibilidades de ser de naturaleza poligenética, 
ya que se encuentra estrechamente relacionado (o puede 
ser idéntica) con el hiperdespertar que conlleva la esqui- 
zofrenia. El otro factor es un don o capacidad para dar 
significado al estado hiperdespierto; es decir, el talento 
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para interpretar simbólicamente la actividad de nuesiro 
propio sistema nervioso central. 


Información y significado 


La dificultad básica para comunicar el siginficado la 
constituye el hecho de que el significado es una función 
del nivel de despertar en que se experimenta dicho sig- 
nificado. Más claramente, la interpretación simbólica de 
nuestra propia actividad del sistema nervioso central, es 
decir. la integración de información en significado sistemá- 
tico, depende del nivel de despertar. Los niveles superiores 
de despertar y por ello la retirada más completa del 
espacio-tiempo físico hacia el espacio-tiempo cerebral, reduce 
el campo de atención y profundizan la expriencia del 
significado. Esto se acompaña de una disminución de la 
importancia de la lógica y lenguaje binarios aristotélicos, 
lenguaje que en otras circunstancias se adapta perefecta- 
mente a los propósitos de supervivencia dentro del espacio- 
tiempo físico. 

Ahora analicemos a qué podemos llamar complementa- 
ción entre información y significado a los diferentes niveles 
de organización (en espacio-tiempo físico), teniendo en 
cuenta que el significado proviene de la integración 
de la información dentro del contexto sistemático de 
un sistema autorreferencial v autoorganizador. 

La fusión de dos cuadros estereoscópicos en una imagen 
especializada constituye una integración similiar; (en palabras 
de Plany, la fusión de las guías con la imagen, sean 
o no ilusorias, es resultado de una «interferencia tác- 
tica»; por ejemplo, una respuesta de igualación sistemática 
y orgánica). 

La información y el significado parecen formar un dua- 
lismo dentro de una serie infinita de pares de niveles 
integrados, por medio de los cuales, a cada nivel conse- 
cutivo, los principios que gobiernan el nivel inferior son 
controlados por el nivel superior. Ya que los princi- 
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plos que estructuran las unidades de un nivel inferior 
no son lineales, el conocimiento de los primeros carece 
de importancia para la predicción de la estructura del 
nivel superior inmediato. Luego el determinismo y el azar 
se intercalan mutuamente en una serie de niveles inte- 
grados, cada uno de los cuales contiene tanto los princi- 
pios que operan desde abajo como los que llevan a una 
arbitrariedad de libertad superior. Consecuentemente, las 
operaciones de un nivel superior no pueden explicar las 
leves que gobiernan la organización de las unidades que 
forman el nivel inferior inmediato. Cada par de niveles 
presenta su propio dualismo y complementación de igual 
manera que las cualidades primarias y secundarias de 
Uemócrito o el dualismo entre cuerpo y mente en el 
reino macrofísico; mientras que la posición v la velo- 
cidad. o el tiempo y la energía, constituyen ejemplos 
de dualismos microfísicos. Estos dualismos prevalecen entre 
cada par de niveles ontológicos sucesivos porque nuestra 
integración sistemática con el significado a un nivel dado 
está regida por reglas de composición que excluyen la 
integración simultánea a otro nivel. El factor de limitación 
parece estar constituido por «un principio de incertitud» 
in vivo que es inherente a la compulsión espacio-temporal 
de nuestra organización (estructura) biológica. Equipados 
con reglas de composición que reflejan nuestra propia 
organización referencia, interpretamos la información yv pro- 
vectamos el significado sobre un nivel ontológico parti- 
cular durante unos cuantos milisegundos, durante los cuales 
una serie especial de nuestro sistema nervioso dispara 
un «ahora» que excluye la interpretación y expedrimentación 
de todo lo demás. 


Aunque el curso futuro de las operaciones a un nivel 
superior no puede predecirse a partir de la regla de 
composición no-lineal y superaditiva que prevalece al nivel 
inferior, siempre intentamos explicar el plano superior 
a partir del comportamiento de las partes del plano 
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inferior 4. «Así es la ciase de universo que hemos heredado 
de la Revolución de Copérnico. En él no existe cosa 
superior alguna ni las cosas intangibles pueden ser reales. 
La comprensión del mundo, entonces, consiste en repre- 
sentar completamene todo lo que es de mayor importancia 
en términos de elementos menos significativos.» Y esto lo 
hacemos a niveles de despertar mediante bajos, en el llamado 
estado normal, al tiempo que clasificamos el mundo en 
objetos y sujetos. Así, resulta fácil observar que a ni- 
veles superiores de despertar e hiperdespertar, es decir, 
durante la retirada del espacio-tiempo físico, dicha repre- 
sentación carece totalmente de importancia y significado. 
Por ejemplo, participantes voluntarios en experimentos con 
drogas psicodislépticas me han dicho repetidamente que 
algunas preguntas que parecen importantes en el espacio- 
tiempo físico y que pueden ser fácilmente respondidas 
con un sí o un no, a menudo resultan «ridículas, infantiles 
y simplemente inaplicables». Uno de los voluntarios obser- 


(4) La realación entre información y significado tambien puede ser concep- 
tualizada dentro del intento de autopreservación de un orgamsmo Los orga- 
nismos son tanto objetivos o buscadores de metas como subjetivos O auto- 
rreferenciales, por ejemplo los sistemas de retroalimentación con propósitos de 
primer orden. raltivos a la satisfacción inmediata los propositos de segundo 
orden relativos a la autopreservación los propósitos de tercer orden relativos 
a la preservación del grupo o especie v los propositos de cuarto orden relativos 
a la preservación de un proceso de intención que va más allá de la pre- 
servación de cualquier grupo o especie de lazos 


Al rechazar la jerarquía que supone por el modelo de Deutsch podemos 
conceptualizar dentro de cada uno de estos niveles de propósito ordenados 
una transformación de la entrada realizada por la salida de una variable 
independiente, parcialmente independiente de acuerdo con alguna regla de con- 
vergencia cuya amplitud oscile entre dentro del los límites fijados alrededor de 
cierta norma o límite Ahora podemos agregar metaniveles y el proceso an- 
terior puede hacerse más complejo por medio de otra transformación sólo que 
esta será inversa y puede transformar la norma misma Yo diría que la fun 
ción de estas transformaciones inversas es la transformacion de imformacion 
en significado Los propósitos hay que considerarlos como niveles ordenados con 
la información de un nivel inferior y que se transforman siempre en el signi 
ficado del nivel superior inmediato, ese significado constituye, una vez más, la 1n- 
formación respecto al significado del nivel superior inmediato y así sucesivamente 
sucesivamente 
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vó con gran concisión que, en el clímax de la experiencia 
con drogas, muchos de los temas del Minnesota Multiphasic 
Personality Inventory (Inventario de la Personalidad Multi- 
fásica de Minnesota) resultaban «redundantes, ofensivos, 
y un balbuceo pueril y ambiguo». Para ser justos con el 
MMPO habría que agregar que tras las experiencias con 
drogas, sin embargo, el voluntario ya no estuvo de acuerdo 
con sus propias críticas, hechas bajo la influencia de la 
droga. 

Estas observaciones no son nuevas. Según William James: 


El óxido nitroso y el éter, pero especialmente el 
óxido nitroso, al ser diluidos suficientemente en el aire 
estimulan la conciencia mística en una medida extra- 
ordinaria. Profundidad tras profundidad de verdad parece 
revelarse a quien los inhala. Esta verdad se desvanece 
no obstante, o se escapa en el momento mismo en que llega; 
y si queda alguna palabra en la que pudiera esconderse, 
ésta resulta ser un absurdo absoluto. Sin embargo, el 
sentimiento profundo persiste; y conozco a más de una 
persona que se encuentra convencida de que el trance 
del óxido nitroso constituye una auténtica revelación 
metafísica. 


Hace algunos años yo mismo hice algunas observaciones 
acerca de este aspecto de la intoxicación con óxido 
nitroso e hice un informe escrito de ello. Llegué a 
una conclusión forzosa en ese momento, y mi impresión 
acerca de su veracidad ha permanecido, desde entonces, 
inamovible. Se trata de que nuestra conciencia despier- 
ta normal, la conciencia racional, como la llamamos, 
no es más que un tipo especial de conciencia, mientras 
que alrededor de ella partiendo de la más delgada de 
las pantallas existen formas de conciencia completamente 
diferentes. Podemos ir por la vida sin sospechar su exis- 
tencia, pero si aplicamos los estímulos necesarios a nues- 
tro alcance, se encuentran en toda su totalidad tipos 
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definidos de mentalidad que, probablemente, tienen en 
algún lugar su campo de aplicación y adaptación 5. 


El informe de James resulta aún más interesante, 
puesto que los efectos experimentales del óxido nitroso 
se dan en los observados bajo los efectos de una variedad 
de drogas psicotomiméticas. Parece que el significado a un ni- 
vel dado de despertar carece de significado a otro nivel y que 
a cada nivel de despertar y de hiperdespertar tiene sus propias 
coordenadas de espacio-tiempo, información-contenido, signifi- 
cado y lógica, todos los cuales son importantes a ese nivel. De- 
bido a esta estratificación jerárquica, la comunicación interpre- 
sonal o intrapersonal se encuentra a un nivel particular 
de despertar. La comunicación significativa fluye con faci- 
lidad —entre los sujetos voluntarios de antecedentes y 
personalidad similares— durante el clímax de una expe- 
riencia con psilocibina o LSD, de igual manera en los 
sueños: no se necesita decir gran cosa ya que todo se 
comprende intuitivamente. 

Asumiendo que la comunicación pueda tener lugar a 
diferentes niveles de despertar, el lazo de unión podría 
estar contituido por la escala de Jacob de un metalen- 
guaje. Sin algunos de estos intérpretes la metáfora continúa 
siendo el único vehículo de significado. Una sugestión de | 
dicho metalenguaje la podemos encontrar en la siguiente 
nota redactada por uno de mis sujetos voluntarios y sen- 
sibles; en ella hace referencia a unos breves momentos du- 
rante el decrecer de la experiencia con drogas. 


Quise brevemente 
tocar el charco de luz de tu cabello 
que se había derretido al sol y amenazaba 
con derramarse y escurrirse por tu mejilla. 
Pero no estaba segura de que entendieras 


(5) William James, The Variets of Religiom Experience (Las variedadds de 
la experiencia religrosa), Nueva York, Random House Modern Library. 1902 
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que era sólo un gesto, no un compromiso 
y no quería molestar a los presentes con ello. 
Así que me serví otra taza de café, 
y me senté con las piernas cruzadas sobre el suelo de terrazo 
y volví mi atención a las preguntas > 
que los demás hacían... 


Despertar creativo e hiperdespertar esquizofrénico 


La creatividad es un estado despierto de menor inten- 
sidad que el estado esquizofrénico. Sin embargo, el he- 
cho de que estos dos estados se aproximen implica que 
la esquizofrenia puede conducir a una manera creativa 
de interpretar simbólicamente la actividad del sistema ner- 
vioso central del propio individuo, cuando (en mi ter- 
minología) la «computadora atascada» esquizofrénica se 
calma dando lugar a un contenido de datos aumentando 
y a un aumento concomitante de la tasa de procesa- 
miento de datos. Por supuesto, se puede alcanzar el es- 
tado creativamente despierto en la dirección opuesta, es 
decir, a partir del nivel normal (veáse fig. 4). Ya que tanto 
el estado creativo como el esquizofrénico se «diagnostican» 
prinicipalmente a paritir del punto máximo del nivel 
normal «promedio», estos estados siempre se encuentran su- 
jetos a la reformulación efectuada por el Zeitgeist, («espec- 
tro del tiempo») así como por la efectuada por los indi- 
viduos. La teoría de la «lvucura divina» de los poetas 
(mencionada por vez primera en el Fedro de Platón) 
debió tener su origen en la dificultad de hacer un «diag- 
nóstico» preciso. Curtius traza la historia de la idea de la 
«locura divina» hasta la Edad Media, en que las uavías 
poéticas encontraban expresión a nivel popular; hacer poesía 
equivaldría a estar loco, con un cervello bizarro, como dice 
Manzoni. Wihelm Lange-Eichbaum en un libro único. 
Genius. Madness and Fame (Genio, locura y fama), 
continuado por W. Kurth en su quinta edición, concibe 
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la bibliografía más completa del genio creativo evaluando 
3.000 referencias y recopilando las patografías de un nú- 
mero extraordinario de creadores desde Aristóteles hasta 
nuestros días. Por supuesto, resulta imposible encontrar 
un creador normal en este diccionario de la locura y de 
la creatividad, reforzando una vez más mi afirmación de que 
un «diagnóstico» preciso de cualquiera de los dos estados 
resulta difícil e incluso imposible. 

Independientemente de la dificultad del diagnóstico, 
un estado superior de despertar resulta ser un requisito 
necesario para la actividad creativa. Esto hay que docu- 
mentarlo aunque sólo sea con dos ejemplos de hombres 
extraordinarios: el matemático Henri Poincaré y el pintor 
Max Ernst. Poincaré, una noche en que no podía dormir 
por haber bebido café, se convirtió en espectador de algu- 
nos aspectos ocultos, por lo general, de su propia acti- 
vidad creativa espontánea: «Las ideas surgían en multitud; 
las sentí fusionarse hasta que los pares se fueron acoplando, 
para decirlo así, hasta formar una combinación estable». 
Un incidente similar nos es realatado por Max Ernst: 


Todo empezó el 10 de agosto de 1925, el recordar 
un incidente de mi infancia cuando la visión de un panel 
de imitación de caoba en el lado opuesto de mi cama 
me provocó uno de esos sueños entre el dormir y el 
despertar. Y econtrándome en un hostal al lado del mar 
durante la temporada de lluvia, me impresionó cómo el 
suelo y su grano, acentuados por las múltiples vetas, 
obsesionaban mi mirada, nerviosa y excitada. Así que de- 
cidí explorar el simbolismo de la obsesión y alentar mis 
poderes de meditación y alucinación. Hice una serie 
de dibujos del suelo dejando caer pedazos de papel 
al azar sobre él y frotando después el papel con carbón. 
Mientras miraba atentamente los dibujos realizados de 
esa manera (algunos oscuros y otros tiznadamente opacos) 
me sorprendió la repentina elevación de mis poderes 
visionarios, así como la sucesión somnolienta de imágenes 
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contradictorias que llegaban una tras otra con la persis- 
tencia y rapidez característica de los recuerdos amorosos. 

Ahora mi curiosidad se encontraba despierta y excitada, 
y comencé una exploración imparcial... 

Subrayó el hecho de que, a través de una serie de su- 
gestiones y transmutuaciones a las que llegué espontá- 
neamente, como visiones hipnóticas, los dibujos conse- 
guidos de esta manera perdían más y más el carácter 
del ser material que exploraban... Comienzan a parecer 
como la clase de imágenes claras inexploradas que tienen 
más probabilidades de arrojar luz sobre la primera causa 
de la obsesión, o al menos, de suministrar un susti- 
tuto de ésta. 

Así, el procedimiento de frottage simplemente depende 
de la intensificación de la capacidad de la mente para 
producir excitación nerviosa, utilizando los medios téc- 
nicos apropiados y exclyendo toda dirección consciente 
de la mente... El autor se encuentra presente, como 
un espectador indiferente o desapasionado en el naci- 
miento de su propia obra y observa las fases de su propio 
desarrollo 6, 


Hagamos algunos comentarios acerca de los nivles de des- 
pertar durante la etapa 4 así como durante el sueño REM. 
Permítaseme recordar que este último es una condición orgá- 
nica comparable en intensidad y variabilidad de aconteci- 
mientos internos, al estado despierto más consciente. La 
descarga nerviosa que tiene lugar durante el sueño puede, 
en ocasiones, incluso alcanzar una intensidad convulsiva y, 
como es bien sabido, pueden tener lugar fenómenos de 
apariencia convulsiva en las neuronas PT 7 durante el 
sueño REM. Según Evarts, el nivel motriz segmentado se 
encuentra «separado» del nivel cortical durante el sueño. 


(6) B. Ghiselin, editor. The Creative Process (El proceso creativo), Mentor, 1955. 

(7) Las neuronas de la corteza motriz que tienen axones a través de la 
pirámide modular y que responden antidrónicamente al estímulo medular pueden 
ser identificadas como neuronas PT. 
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Sin embargo, cuando se considera el sueño desde el punto 
de vista de Hebb, es decir, como una reorganización más 
que como una ausencia de actividad de las neuronas. 
podemos decir que el sueño es un mecanismo de protec- 
ción contra el producidio por la fatiga, va que las neuronas 
que son menos activas durante el sueño son las más ac- 
tivas durante la vigilia. La etapa REM puede caracte- 
rizarse específicamente por una inhibición tónica casí 
completa de la musculatura somática v de muchos otros 
rasgos relacionados con niveles aumentados de despertar 
en dimensiones experimentales. así como vivenciales. Estos 
rasgos también son compartidos por la experiencia psico- 
disléptica. que es un estado de sueño sin estar dormido 
con todas las manifestaciones del «sindrwme de excitación 
No resulta sorprendente, entonces, que experimentemos 
diariamente durante las etapas de transición del estado 
de vigilia al estado dormido. toda una gama completa 
de psicopatología: los rasgos comunes de toda psicosis. Ia 
gama de fenómenos experimentados durante estas etapas 
de transición contituyen la fuente de las pesadillas. los mitos 
y los cuentos de hadas: es decir, del simbolismo proté- 
tico, poético y religioso. El nivel superior de despertar de 
la etapa del sueño REM se adapta convenientemente a 
los niveles inferiores de la variabilidad de datos electro- 
encefalográficos de Goldstein. datos que. una vez más, 
resultan similares a los obtenidos bajo alucinaciones (sea en 
pacientes o en vountarios bajo la influencia de drogas 
psicodislépticas). en estados de ansiedad y durante la acti- 
vidad creativa. 

Hay que recordar que tiene lugar con el mareo como 
punto de partida un movimiento vertical en cualquiera 
de ambas direcciones; por ejemplo. hacia la etapa del 
sueño REM, por un lado; o hacia la catatonia. por el 
otro, conllevando una aumento de la inhibición tónica 
de la musculatura somática; o, en otras palabras. un 
uumento de la proporción del componente sensorial con 
respecto ul componente motriz, requisito para las expe- 
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riencias alucinatorias y de sueño. Yendo un paso más 
adelante y descartando el dualismo cartesiano (cuva termi- 
nología define a las alucinaciones como «percepciones sin 
objeto»), se puede postular que las sensaciones, la imagi- 
nería cidética y los fenómenos entópticos de los sueños 
v las alucinaciones son resultado de la inhibición del compo- 
nente motriz en el contexto del estado estable de funcio- 
namiento sensorial-motriz. Por lo tanto, las alucinaciones $ se 
redefinen como sensaciones intensamente activas aunadas 
a manifestaciones motrices periféricas bloqueadas ?. 

Resulta evidente, a partir del esquema dado, que las 
relaciones esquizofrénicas no deben ser consideradas necesa- 
riamente patológicas, de la misma manera que las expe- 
riencias producidas con drogas en voluntarios pueden tomar 
la forma de un modelo de psicosis, una experiencia mis- 
tica, un «toque». una intensificación de los religioso, una 
experiencia terapéutica o autoiluminadora o un «viaje» sin 
pánico. La torma que toma la experiencia depende de las 
expectativas individuales y sociales, del conjunto y del aco- 
modo y de otras variables, la mayoría de las cuales pue- 
den ser controladas mediante la avuda de un guía expe- 
rimentado v simpático. No todas las esquizofrenias ter- 
minan en una deficiencia psicológica; existen individuos a 
los que el episodio esquizofrénico les brinda un cambio 
positivo de la personalidad total que conlleva maneras de 
pensamiento crecientemente dotadas. hipermnesia y una 
creciente urgencia de actividad. Muchos escritores. cienti- 
ficos y poetas muestran una actuación superior tras un 
episodio esquizofrénico y algunos de ellos manifiestan 
una verdadera creatividad por vez primera tras la expe- 
riencia esquizofrénica. 


(8) Sin incluer las alucinaciones alcoholicas, principalmente visuales y das alo 
unaciones de los esquizofrénicos, principalmente huditivas y tactules, 
(9 La riba del pastel sensorial se encucntra en el acto de comer (Moi) 
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BUDISMO ZEN: UN EXAMEN 
PSICOLOGICO 


Edwar W. Maupin 


El Zen, una secta del budismo Mhayana, tuvo sus 
orígenes en China y ha cumplido un papel importante en 
la cultura japonesa desde su introducción en ese país, duran- 
te el siglo XIII. Tradicionalmente ha querido proporcio- 
nar a sus estudiantes la experiencia directa de la ilumina- 
ción que caracterizaba al Buda. Lo que hace que esto 
sea interesante para los psicólogos es que la iluminación 
se considera un problema psicológico que debe ser resuelto 
por el estudiante. No se consideran importantes las apela- 
ciones a la intervención divina ni el estudio intensivo de las 
escrituras. 

El Zen dispone de una varidedad de técnias de entrena- 
miento calculadas para guiar al estudiante hacia un punto 
girante, satorí, que parece constituir un cambio importante 
en la ruta hacia la iluminación. Ya que describe cómo 
el individuo vive una vida crecientemente efectiva y satis- 
factoria, el Zen tiene interés en términos psicoterapéuticos. 

La experiencia del satori es la médula central del Zen; 
todo lo demás es considerado secundario con respecto a él. 
Ya que hay que experimentarlo para poder comprenderlo com- 
pletamente, he prestado una atención especial a los autores 
que lo han tenido. Cuando aparecen preguntas o cuestio- 
nes pertinentes, y especialmente relacionadas con la psi- 
coterapia, he optado por las fuentes de segunda mano. 
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La literatura Zen no hace ninguna distinción entre des 
diferentes tipos de psicopatología. En tanto que teranie 
parece estar destinado a gente normalmente madura s que 
ha alcanzado un buen grado de autocontrol. Se considera 
que los problemas existenciales son provocados por la ma- 
nera en que el adulto normal se experimenta a si mismo 
v el mundo: por los términos en que se plantea el problema. 
Como respuesta se propone un cambio radical en el modo 
de experimentar: el satorí. El término satorí parece utili- 
zarse de dos maneras diferentes dentro de la literatura 
Zen. Una de ellas define una experiencia de introspección 
que dura sólo un momento y que puede tener lugar más 
de una vez. Otra utilización vaga se refiere a los cambios 
de nuestra apariencia y de nuestra habilidad para fun- 
cionar que son producto de la introspección. Una parte de 
la confusión parece surgir de la intemporalidad de la 
experiencia, un sentimiento de inmortalidad que conduce 
a la persona que lo experimenta a negar que viene y se va. 
Se trata de una introspección de la naturaleza de las cosas 
como éstas siempre han sido. 

El satorí no es un trance; la conciencia no se pierde 
ni se deteriora la habilidad para utilizar las funciones 
congnitivas ordinarias de la manera necesaria. No se trata 
de una retirada silenciosa. Todos estos resultados posibles 
de los procedimientos de entrenamiento son considerados 
desviaciones que hay que evitar con la avuda del maestro 
Zen. El satorí es descrito como un modo agregado de 
experiencia comparable con la apertura de un tercer ojo. 
Se considera imposible de expresar en lenguaje racional. 

Esto plantea el problema de la irracionalidad de la lite- 
ratura Zen, que merece una breve digresión. Esta cualidad 
contusa v alógica parece surgir de tres fuentes principales. 
Primero, la dificultad ordinaria para describir cualquier es- 
tado de conciencia. Baje las circunstancias apropiadas 
podemos especificar el contenido de la conciencia (cuales 
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son las fantasías. pensamientos o sensaciones presentes), 
pero las cualidades formales resultan mucho más difíles de 
comunicar. Un recurso consiste en hablar analógicamente 
y esperar que nuestro interlocutor haya tenido dicha expe- 
riencia de manera que la analogía le sea familiar. Podemos 
encontrar a un maestro Zen que aconseja a sus estu- 
diantes que conserven una especie de «duda» que surge 
durante la meditación «ni muy fina, ni muy áspera». 
Tanto el término «duda» como el término sensorial con 
que la califica constituyen analogías que cobran significa- 
do solamente cuando el estudiante alcanza este nivel. 
Esta primera fuente de confusión dentro del la literatura 
Zen dificulta a menudo el intento de comunicar la expe- 
riencia subjetiva. 

Una segunda fuente de confusión es el método de ense- 
ñanza del Zen. El problema al que se enfrenta el maestro 
Zen es hacer que el estudiante vaya más allá del concepto 
de satorí, hacia la experiencia misma. El estudiante puede 
acudir con un pregunta acerca de algún aspecto impor- 
tante del budismo, acerca del entrenamiento o sobre sus 
propios problemas para alcanzar el satori. Pero una respues- 
ta directa y conceptual sólo sería acerca del tópico; no 
llevaría al estudiante a ver la cosa misma. Existe un 
protundo sentimiento en el Zen consistente en que el cono- 
cimiento conceptual sólo puede acercarse a su objeto. 
En satorí la experiencia ya no interviene a través de los 
conceptos. Así que el maestro Zen puede dar una réplica 
aparentemente ¡lógica que impulsará el estudiante a ver 
la cosa por sí mismo. 

La tercera fuente de confusión parece ser la cualidad 
genuinamente ilógica del satorí mismo. Ciertos aspectos 
de este nuevo modo de experiencia, como el sentimiento 
de unidad, parecen ser genuinamente inexpresables en un 
lenguaje basado en la dicotomía sujeto-objeto, tiempo y 
espacio convencionales, etc. 

Aunque las descripciones del satori son dadas con una ad- 
vertencia de que solamente se trata de analogía inadecuadas, 
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existen ciertas uniformidades en la manera en que se 
compara con el modo ordinario de experiencia, El primer 
contraste es entre intelecto e intuición. Suzuki escribe que 
un hombre tiende a confundir sus herramientas concep- 
tuales para comprender la realidad. «Olvida que los con- 
ceptos son sus propias creaciones y que no agotan la 
realidad de ninguna manera. El Zen es plenamente cons- 
ciente son sus propias creaciones y que no agotan la 
realidad de ninguna manera. El Zen es plenamente cons- 
ciente de esto y todos sus mondo está dirigidos a arrojar 
esta falsa máscara de la conceptualización» (1949 a, p. 28). 
Chang (1959, p. 141) detalla otras características de la 
mente ordinaria. Bsta debe dividir la realidad en entida- 
des discretas y sólo puede tratar unas pocas cosas al 
mismo tiempo. Es rígida y fija, incapaz de tratar todos los 
aspectos posibles de una cosa y tiende a «adherirse» 
al objeto separado y «objetizado» de esa manera. El tér- 
mino «adhesión» apunta hacia la motivación personal que 
tiende a mantener la estabilidad alcanzada mediante esta 
clase de estructura. Se notará que el modo conceptual 
es atacado no porque sea inútil en general, sino debido 
a que, utilizado inadecuadamente, separa al individuo de 
otro contacto, más directo, con su propia experiencia. 
Es esta pérdida de la experiencia inmedita la que suma al 
individuo en los problemas existenciales. E 


En principio el intelecto ha sido diseñado para poder 
arreglárnosla con un mundo concebido de manera dual; 
pero por lo que respecta su capacidad de comprender 
la realidad absoluta, es un instrumento inadecuado 
(Suzuki, 1949, a, p. 112). 

. la conciencia humana teje un hilo continuo de 
tiempo al que considera como la realidad. Cuando se ha 
logrado eso, el procedimiento se invierte y empezamos a 
construir nuestra experiencia sobre la pantalla del tiempo. 
Ahora lo más importante es el serialismo y nuestras 
vidas se encuentran miserablemente atadas a él. El presen- 
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te absoluto es empujado hacia atrás y ya no somos cons- 
cientes de él. Nos lamentamos del pasado y nos preocu- 
pamos por el futuro. Nuestro llanto no es llanto puro 
ni nuestra risa es risa pura. Siempre hay algo más 
mezclado en ellos: es decir, el presente ha perdido su 
inocencia y su absolutismo. El futuro y el pasado cubren 
al presente y lo sofocan (ibid. pp. 72-73). 


La pérdida de la experiencia inmediata se refiere, en 
parte, a la tendencia a vivir en un mundo de fantasía 
(que trata a los objetos y a los acontecimientos en tér- 
minos de un sistema personal —y necesariamente cognotivo— 
de metas, planes, deseos y temores). También implica 
la tendencia a imponer demasiado rápidamente las estruc- 
turas convencionales como el tiempo, el espacio, la dico- 
tomía sujeto-objeto y el sistema de valores «yo—el otro». 
También hay que apuntar que el inconsciente psicológico, 
en tanto que depósito de las derivaciones reprimidas de 
deseos inaceptales, se encuentra incluido en este filtro 
conceptual. Suzuki se inclina a pensar que se trata de un 
mero estrato inferior de la misma clase de mente conceptual. 
«probalemente acumulado desde que comenzamos a ser 
conscientes de nuestra propia existencia» (1949 a, p. 95). 

A esto se le opone la «intuición», que el Dr. Akihira 
Kondo, un psicoanalista japonés, interpreta como la «función 
de la mente humana destinada a la percepción de la tota- 
lidad» (1953). Suzuki habla de ella en términos de 
prajna, más tradicionales: 


Prajna es la experiencia que tiene un hombre cuando 
siente, en su sentido más funamental, la infinita tota- 
lidad de las cosas; hablando psicológicamente, cuando el 
finito, destruyendo su dura carcasa, se relaciona con el 
infinito que envuelve todo lo que es finito y limitado y, 
por lo tanto, temporal. Podemos decir que esta expe- 
riencia se encuentra algo emparentada con una intuición 
totalizadora de algo que trasciende todas nuestras expe- 


175 


La Experiencia Mística 


riencias particularizada v especificadas. (Fromm y otros, 
1960. p. 74). 


Intimamente conectada con el modo conceptual de expe- 
riencia se encuentra la experiencia del ser. El individuo 
confunde al ser. al que puede considerar un objeto de 
conciencia de su verdadero ser. Igual que los otros objetos 
de conciencia, el ser debe ser separado y esto, en parti- 
cular, lleva al individuo a un debate frenético por defender, 
mantener y apoyarse a sí mismo. Herrigel escribe: 


Al aprender a discriminarse más y más de todo lo que 
no es él, de todo lo que no le pertenece, el hombre 
experimenta la tensión entre el ego y el no-ego como 
una oposición. Cuando más conscientemente se enfrenta 
con todo lo que no es él en tanto que objetos, más 
fuera se coloca el ego (fuera de lo es su «opuesto»). 
El resultado es una división continua del ser en los 
dos campos de la subjetividad v de la objetividad» 
(1960, p. 19). 

El hombre se siente y se experimenta a sí mismo 
en tanto que ego. El ego conduce al egoísmo y a la 
auto-afirmación frente a todo lo no le es propio y. 
consecuentemente, a la dureza de corazón. Se siente 
v hace de sí mismo el centro, si no conscientemene. al 
menos en secreto (7bid, y. 19). 


De esto se desprende que la experiencia de un ser separado 
sostiene una relación causal con otros aspectos de la mente 
conceptual y adhesiva. Pero desde la perspectiva del sator, 
este ser es una ficción!, 


(1) En relación con este aspecto ficticio, compárese lo que dice Sartre 
El ego no es el propietario de la conciencia. es el objeto de la conciencia. 
Sin lugar a dudas constituimos espontáneamente nuestros estados y acciones 
en tanto que productos del ego. Pero nuestros estados y acciones tembión 
son objetos. Nunca tenemos una intuición directa de la espontaneidad de una 
conciencia instantánea como la que produce el ego. Esto resultara impoybie. 
Solamente a nivel de significados í de hipótesis psicológicas podemos concebir 
dicho producto, y este error es solamente posible porque a este nnelo* 
v la conciencia se muestran desocupados» (1957, p. 97) 
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Por el contrario, el satorí es una mirada intuitiva hacia 
dentro del verdadero ser, el verdadero autor del comporta- 
miento propio, que, al mismo tiempo, es una parte del 
flujo total del universo 2. Sin embargo, este contacto no 
implica una conciencia reflexiva del verdadero ser; el cual, 
entonces, sólo reemplazaría al antiguo ser en tanto que obje- 
to de pensamiento consciente. Se considera que la propia 
experiencia tiene lugar directamente a través del verdadero 
ser, sin intervención del pensamiento consciente y sin con- 
ciencia del proceso. «Más bien se trata de un estado mental 
en el que no existe una conciencia específica de sus pro- 
pios funcionamientos» (Suzuki, 1949 b, p. 105). Uno se con- 
tenta con dejar que el comportamiento saque un ser 
que no puede ser totalmente conceptualizado. Se confía su- 
ficientemente en este ser como para suspender el control 
consciente y reflexivo que se tiene sobre él. 

Es este acto de quitarse del camino del desdoblamiento 
del verdadero ser lo que constituye el efecto «terapéutico» 
del satort: 


El Zen, en su esencia, es el arte de ver la naturaleza 
de su propio ser y señala el camino que va de la escla- 
vitud hacia la libertad... Podemos decir que el Zen libera 
todas las energías almacenadas adecuada y naturalmente 
en cada uno de nosotros, que en circunstancias ordi- 
narias se encuentran entumecidas y distorsionadas de 
manera que no encuentran un canal adecuado de acti- 


(2) Se trata de un concepto dificil Lóviamente. si rechazamos al «Yo 
conceptualizado como antor de nuestro propio comportamiento. entonces aún 
queda un set real que es el que en verdad actúa. Se ha avanzado la des- 
enpaón de Greddeck del lo como una iistrospección paralela a lo que se 
experimenta en tanto que ser real eb el Zen Eli de cualquier hombre 
dado (sí debemos comenzar por aleuna parte) convenza con la fertilización. 
Esta ineluve todos Jos poderes que vobiernan la formacion y el desarrollo 
posterior del Rommbre indu vidual. Fl hecho sobresaliente de este ser es que, sin un 
cerebro, cumple Jas funciones más difíciles de la vida 3. sin duda, que el 
cerebro (y con (ioel peder del pensanuento y más tarde. de la conciencia 
y del ego mismo) son cercados por «14d. Plad es la fuerza y raturaleza más pro- 
fundas del hombre Pl ollexa a cabo todo Co gue sueedo a trasós del hombre y 
dentro del bommire ¿Wer 19905 
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vidad... Por lo tanto, el objeto del Zen es salvarnos 
de la locura y de la mutilación. A esto es lo que me 
refiero cuando digo libertad, o dar libre juego a todos 
los impulsos creativos y benevolentes que yacen innatos en 
nuestros corazones. Por lo general no nos damos cuenta 
de que poseemos todas las facultades necesarias para ser 
felices y amarnos los unos a los otros (Suzuki, 1956, pp. 3 
y siguientes). 


Aunque podemos hacer incursiones en el mundo cognitivo 
a medida que lo requieran las circunstancias, existe un 
contacto directo con la experiencia sin intervención de los 
conceptos. Esto implica la trascendencia de los problemas 
existenciales. 


El satori se encuentra firmemente instalado en el pre- 
sente absoluto, en el ahora eterno, donde el tiempo 
y el espacio se encuentran fundidos y, no obstante, co- 
mienzan a diferenciarse. Yacen ahí dormidos, como si 
encerraran todo su futuro y posibilidades; ambos se en- 
cuentran enrollados con todos sus logros y desdobla- 
mientos. El privilegio del satori consiste en encontrarse 
sentado en el presente absoluto, inspeccionando el pasado 
y contemplando el futuro (Suzuki, 1949 a, p. 61). 

«Este mismo 'momento' no se encuentra sujeto al 
nacimiento y a la muerte y, por lo tanto, no existen 
posibilidades de trascenderlo mientras vivamos en este 
momento presente. Aquí hay una tranquilidad absoluta 
que no es otra cosa que este momento presente. Aquí 
no hay ningún receptor particular de esta bienaventuranza 
y, por lo tanto, todos somos bendecidos por esta bendición 
eterna» (Ibid. p. 11. Citado del monje antiguo Yeno). 


Resulta importante anotar que la percepción y concep- 
tualización ordinarias no se ven afectadas por el satori. 
Más bien el individuo ve, al tiempo que intuye la totalidad, 
los objetos más objetivamente que antes, menos distorsio- 
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nados por motivos personales. Las habilidades cognitivas 
siguen disponibles según se requieran. 

Hasta aquí hemos hablado del satorí como si se tratase 
de un estado mental más o menos constante tras llegar 
a cierto punto de entrenamiento Zen. En realidad, la pri- 
mera experiencia del sarorí probablemente sólo dura un 
momento. El entrenamiento posterior está dirigido hacia la 
expansión de las situaciones en que dicho estado mental 
puede mantenerse. La iluminación. un ideal casi imposible, 
es considerada como un experiencia constante del satori. 
No obstante, en ocasiones posteriores al satorí el individuo 
puede profundizar la experiencia hasta un punto de unión 
completa. Se considera que el relajamiento de la conciencia 
conceptual y el abandono a la intuición irreflexiva tienen 
importantes efectos sobre una gama de estímulos a los 
que uno puede responder. Especialmente los artistas y sol- 
dados con formación Zen han utilizado este estado mental 
para potenciar su efectividad. 


El entrenamiento 


Ahora veremos las técnicas que se utilizan para conducir 
al estudiante hacia la experiencia del satori. Hay que 
acentuar que el satori es considerado un despertar de algo 
que ya se encontraba ahí. no el producto de alguna téc- 
nica en particular. Los procedimientos utilizados dependerán 
de lo que el maestro Zen piensa que necesita su estu- 
diante para despertar ese tipo de conciencia. Así, los 
métodos específicos varían mucho más de lo que esta reseña 
puede explicar. Sin embargo, por lo general el estudiante 
dedica una parte del día a sentarse inmóvil, realizando un 
ejercicio de concentración durante algún tiempo. El objetivo 
de la concentración varía considerablemente y puede ser 
cambiado a medida que progresa el estudiante. El fin es sus- 
pender el flujo ordinario de pensamientos sin caer en un 
estupor. Lograr una concentración sin distracciones es el 
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primer medio para alcanzar el modo de experiencia pura- 
mente conceptual, 

La posición corporal utilizada tiene alguna importancia. 
Debe ser relajada y cómoda, pero no supina ni que pueda 
provocar sueño. Por lo general, los japoneses utilizan las 
posiciones de medio loto v loto completo con las piernas 
eruzadas. Los ojos se mantienen entreabiertos para evitar, 
una vez más, el sueño o el estupor. 

Tres puntos de concentración merecen una mención 
especial: la respiración, la hua t'ou y el koan. La con- 
centración en la respiración parece ser la más simple y 
se utiliza frecuentemente para desarrollar la habilidad de 
concentración. Hua t'ou es una palabra china que sigñifica 
«antepensamiento»; esta palabra describe el estado mental de 
una persona que se pregunta a sí mismo: «¿Quién es aquél 
que invoca el nombre de Buda?» (Luk, 1960). Parece definir 
una actitud particular de observación despegada del conte- 
nido mental propio, cuyo origen subjetivo no se pierde 
de vista. También constituye un intento de ver cómo produce 
la mente estos conceptos. El hua t'ou se superpone con el 
koan que es una declaración que resulta imposible de 
comprender racionalmente pero que es comprensible para 
una persona que ha experimentado el satorí. Cualquier serie 
de intercambios tradicionales entre maestros y monjes puede 
tomarse como objeto de concentración. La idea no consiste 
en correr a través de las palabras mismas, sino en penetrar 
su significado, el estado menal que expresan. No todas las 
sectas Zen utilizan el ejercicio koan. En las que le utilizan 
parece que profundiza la crisis intelectual que antecede al 
satorí y que produce una experiencia del satori más 
profunda y vívida. De Martino (Fromm y otros, 1960) 
sugiere que el koan sirve para cristalizar y enfocar la 
desesperada necesidad personal de llegar a una respuesta 
que es necesaria para el satorí. Según su descripción, el 
intento de resolver el koan casi se convierte en un sustituto 
de la lucha por resolver la propia vida. Dentro de la abun- 
dancia de descripciones subjetivas, por lo general cabe 
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distinguir dos etapas principales durante el curso del entre- 
namiento antes de llegar al satorí. Hay una fase inicial 
en que la concentración. difícil al principio, se va haciendo 
mejor. 

El ralajamiento y una especie de «auto-inmersión» placen- 
tera vienen a continuación. En este punto las distrac- 
ciones internas, a menudo de tipo ansioso. pasan a primer 
plano. Herrigel (1956) indica que la única manera de hacer 
inoperativo este disturbio consiste en «mirarlo equitati- 
vamente y, al final. cansarse de mirarlo» (p. 55). 

Comienza luego una segunda fase (Herrigel, 1956). Se tra- 
ta de un estado «en el cual no se piensa en nada definido, 
planeado, por lo que se hava luchado, deseado o esperado; 
un estado que carece de intención en una dirección parti- 
cular pero que, no obstante. se sabe capaz tanto de lo po- 
sible como de lo imposible, tan carente de desviación es 
su poder...» (pp. 55-56). La concentración parece ir acompa- 
ñada de una calma de quietud. de energía y vitalidad 
v de un sentimiento de invulnerabilidad (Chang. 1959; 
Kondo, 1952, 1958). Sato (1959) y sus estudiantes, que si- 
guieron un curso especial «acelerado» con un maestro 
Zen. alcanzaron este punto tras unos cinco días. Tanto 
Chang como Herrigel sugieren que esta fase empieza con 
un «impuslo» o «choc». pero esto no se menciona de manera 
invariable. 

Este estado mental se describe tradicionalmente con la 
analogia de un espejo que refleja muchas cosas y al que, 
no obstante. estas cosas no alcanzan a cambiar. Parece pro- 
bable que esta fase de meditación en particular aumente la 
receptividad de experiencias previamente excluidas. Pero 
también se facilita su manejo de una manera despegada y 
sin ansias. Este estado mental es similar al fenómeno 
descrito por pacientes durante el psicoanálisis. Las asocia- 
ciones se experimentan como derivaciones de los procesos 
mentales propios. indiferentemente de la realidad de los 
objetos representados. Se puede mantener una actitud 
observadora hasta que la ansiedad u otros efectos se hagan 
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demasiado intensos (cf. Sterba, 1930). Sato (1958) también 
piensa que este estado mental puede tener su equivalente 
en el método de libre asociación del psicoanálisis, pero 
subraya el hecho de la terapia occidental trabaja con pala- 
bras por lo general, mientras que el estudiante de Zen no 
analiza en esta etapa lo que está experimentando mediante 
operaciones racionales. «En el Zen, a las ideas, si aparecen, 
se les permite pasar con indiferencia. No hay que compren- 
derlas ni verbalizarlas.» (P. 217.) 

Obviamente, existen peligros. La literatura tradicional 
Zen consideraba esta fase intermedia un período durante 
el cual el monje se enfrentaba al peligro de ser poseído 
por demonios (Luk, 1960). Existen algunos manuales, 
desgraciadamente no traducidos, que previenen al estudiante 
contra muchas experiencias de esta fase que pueden ten- 
tarle a «adherirse». Puesto que el maestro Zen no intenta 
interpretar el material que va emergiendo, aparentemente 
protege activamente al estudiante contra la acción, la pro- 
yección incosciente y la pérdida de conciencia de su origen 
subjetivo. También interviene para limitar las tentaciones 
de irse hacia el estupor, de jugar con las funciones psí- 
quicas paranormales o dejarse ir en éxtasis o retiradas 
silenciosas. Á todos estos se les consiera aliados ciegos. 
Dichos peligros deben ser tomados en cuenta en cualquier 
aplicación propuesta del Zen o sus procedimientos. Parece * 
que no se dan durante las primeras etapas del entrena- 
miento, pero una supervisión posterior puede ser crítica. 
Herrigel (1956) no nos habla de haber tenido reacciones 
emergentes durante esta etapa y hay muchas posibilidades 
de que existan grandes diferencias individuales. Cuando 
éstas tienen lugar, se les considera manifestaciones de la 
mente dual que intenta defender a su ego ficticio. 

A continuación parece haber un período muy largo de 
lucha hasta que se agota el enfoque intelectual. Kondo 
(1952), Herrigel (1956) y Suzuki (1956) describen experien- 
cias casi idénticas cuando, tras haber alcanzado un estado 
de quietud interior, se le da un koan al estudiante para 
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que lo resuelva. Una y otra vez el estudiante alcanza una 
solución intelectual que es rechazada por el maestro Zen. 
Entonces se concentra con una desesperación creciente 
en el koan hasta que su concentración va no es voluntaria: 
no puede dejar de lado el problema. Cuando se utiliza el 
hua t'ou. el sentimiento de duda que surge es mantenido 
cuidadosamente hasta llegar a algo parecido a una crisis. 
Esta crisis es quieta. más que turbulenta. Las habili- 
dades intelectuales parecen carecer de valor para resolver 
el problema y solamente se puede esperar. Imagenes de 
muerte como «despertar en la oscuridad» o «estar encerrado 
en un ataúd laqueado de negro» son utilizadas para des- 
cribir este estado mental. En medio de éste. el estudiante 
«se va» de su ser egoísta, «se arroja hacia al abismo» y, a conti- 
nuación, llega el sutorr. 


Interpretaciones del satori 


Erich Fromm, que ha hablado extensamente con Suzuki. 
concluye que el satorí no es un fenómeno patológico. 
El interpreta las declaraciones del Zen acerca de las limi- 
taciones de la conciencia ordinaria en términos de sus pro- 
pias explicaciones de la desviación y la enajenación. La edu- 
cación social y los conflictos individuales tienden a produ- 
cir un filtro a través del cual solamente puede pasar una 
parte de la experiencia propia, para ser representada 
en la conciencia. Entiende que el satorí es el producto 
de la ruptura de este filtro: «la comprensión inmediata e 
irreflexiva de la realidad. sin contaminación ni intelectua- 
lización efectivas». (Fromm y otros, 1960, p. 133.) En cierto 
modo se trata de un repetición de la comprensión directa 
del niño pero a un nivel nuevo, dentro del contexto del 
desarrollo total de la razón, objetividad e individualidad 
adultas. Si afirmamos que el inconsciente incluye todos 
los aspectos de la experiencia que son filtrados y dejados 
fuera, y si se lleva la finalidad del psicoanálisis, consistente 
en «hacer consciente el inconsciente», hasta sus últimas 
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consecuencias, entonces la finalidad del psicoanálisis se 
aproxima a la finalidad de iluminación del Zen. Obvia- 
mente, los métodos difieren. Para Fromm, la diferencia viene 
de que el Zen lleva a cabo un ataque frontal contra el 
modo de caperiencias enajenado utilizando la posición sen- 
tada. los kouns y da autoridad del maestro Zen; mientras 
que el psicoanálisis entrena a la conciencia para capturar 
el inconsciente mediante la dirección de la atención, paso 
a paso, hacta las distorsiones personales v ficciones indi- 
viduales de la percepción de la experiencia. 


Schachtel (1959) parece estar esencialmente de acuerdo 
con esto; es decir, en ver la naturaleza del satort como 
un alejamiento de la esperiencia convencionalizada y estrue- 
turada. El encontró este modo de experiencia en la amnesia 
adulta de experiencias infantiles y postula la imayinería 
tanática que rodea cl estado presatorí como evidencia de 
los propósitos defensivos para Jos que se utiliza este modo 
comundconalizado de vxpertencia., 


Eingarette (1958) ha emprendido un trazado bastante 
completo de los estados místicos dentro de la psicología 
psicoanalítica del ego. Ha tomado su material sobre todo de 
la lteratura oriental del misticismo, incluvendo la literatura 
Zen. Opina que las Interpretaciones que señalan la regre- 
sión patológica no toman en cuenta los «significativos rasgos 
de introspección» asociados con los grandes místicos. 
Algunos pacientes que han hecho progresos durante el psi- 
coanálisis describen el cambio de experiencia en términos 
que, en ocasiones, pueden compararse a las paradojas 
misticas. Quizá los místicos describan un modo de funciona- 
miento egosintónico singularmente integrado. El altruismo 
no puede implicar la verdadera pérdida de la distinción 
objeto-suejeto, debido a que la conducta social de los 
místicos ha sido. muy a menudo, altamente realista y 
efectiva. Implica más bien, opina Fingarette, esa caracte- 
rística normal inautoconsciente de la experiencia que no es 
ansiosa y que es motivada por movimientos neutralizados 
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que luticionaso denia te las porciones carentes de conflicto 
del ego 


El Yo autoconsciente y examinanado no es una per- 
cepción de la persona total: se trata de un afecto, idea 
o geción parcial de la persona dentro de un contexto 
en que el afecto predominante es cierta forma de 
ansiedad. La conciencia del ser no es una conciencia 
de alguna entidad auto-Idéntica; se trata más bien de 
cualquier tipo de conciencia caracterizado por un con- 
ficto y una ansiedad intrapsiquica (ibid.. p. 16). 


«La libertad del esfuerzo», «la aceptación. y «la carencia 
de deseos. no parecen referirse una flácida ausencia de 
motivación, sino a la ausencia de conflictos interiores. 
De manera similar. «la ausencia de mente» se refiere a la 
ausencia de pensamientos compulsivos acerca de pensa- 
mientos. «Vivir en el vacío» se refiere a una completa aper- 
tura del mantenimiento, extremadamente rígido, de las for- 
mas lógicas. 

Fingarette sugiere que dicho funcionamiento integrado in- 
dica que el místico ha llevado a cabo una fase previa 
similar a la psicoterapia, en la que ha alcanzado una pro- 
funda reorganización de la personalidad al enfrentarse con 
sus problemas subyacentes y al ganar una mayor intros- 
pección de ellos, Los fenómenos regresivos (trance, aluci- 
naciones, etc.) descritos en la literatura del misticismo 
parecen pertenecer a una fase unterior de la autoexplo- 
ración, más bien que al estado místico en sí. 


El sentimiento de unidad 


En el sutorí se experimenta el universo como una tota- 
lidad de ser de la cual uno mismo y todos los demás 
objetos son manifestaciones. Este es el más inexpresable 
aspecto del satorí v. no obstante, se le conoce tan direc- 
tamente que es irrefutable con argumentos lógicos. 
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William James (1928) consideraba que los estados místicos 
se caracterizaban por una ruptura de la mente subliminal 
o subconsciente hacia la conciencia. El descubrió que esa 
unión, inefabilidad, certeza y recepción pasiva se encontra- 
ban en la mayoría de dichas descripciones. A pesar de que 
la experiencia conlleva una fuerte autoridad para el indi- 
viduo, otras personas deben valorarla en términos del funcio- 
namiento empírico del individuo tras la experiencia. Conse- 
cuentemente, el mero contacto con el subconsciente no ga- 
rantiza que la experiencia sea psicológicamente construc- 
tiva. Sin lugar a dudas, el material que examina se 
extiende entre los extremos de salud y enfermedad. James 
no lleva su pensamiento sobre el subconsciente suficien- 
temente lejos como para explicar las incursiones que pueden 
ser calificadas de patológicas y las que no lo son. 


Las interpretaciones psicoanalíticas de la unidad comien- 
zan con Feud (1935), quien compara el sentimiento oceá- 
nico con la experiencia primaria de unidad del niño sa- 
tisfecho con el pecho materno. Esta intepretación, en tér- 
minos de fantasías orales, ha sido continuada por muchos 
autores psicoanlíticos. 


Bertram Lewin (1950) ha explorado la base oral del senti- 
miento de unidad tal y como tiene lugar en las primeras 
fases de los episodios maníacos e hipomaníacos y en los 
escritos de dos místicos cristianos. La evidencia psicoanalí- 
tica sugiere que las primeras experiencias alimenticias del 
niño no sólo implican el deseo de devorar, sino también 
los deseos de ser devorado y de dormir. El niño bien 
alimentado y predurmiente aparentemente se siente fundido 
con y devorado por el pecho, y el sueño posterior tiene 
este significado. Esta es la matriz de la experiencia sub- 
jetiva de la que surgen ideas de sueño, muerte, nir- 
vana, inmortalidad, cielo y el sentimiento oceánico. La con- 
tinuación del significado oral del sueño entre los adul- 
tos normales puede deducirse de los fenómenos hipnogógicos 
observados por Isakower (1938). Por lo general, el dur- 
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miente puede sentir que algo se introduce en su boca 
(devorar) y que algo le envuelve (ser devorado). 

En los episodios hipomaníacos estudiados por Lewin, 
los deseos de ser devorado y de dormir pueden efectuar 
una ruptura en forma de fenómenos profundamente regre- 
sivos que conducen, en ocasiones, a experiencias extáticas 
de unión. En los éxtasis, el pecho se condensa psico- 
lógicamente con el sueperego, un ser inmortal con el que 
el ego se identifica a fin de participar de su inmortali- 
dad. Junto con las fantasías activas de participar de su 
inmortalidad. Junto con las fantasías activas de devora- 
miento existe un sentimiento de rendición y finalmente 
de unión con él durante los estados de sueño y para-sueño. 
En seguida se puede producir un episodio hipomaníaco 
que servirá para negar y reprimir dichos deseos. 

Lewin hace una contribución interesante al tratar los 
sentimienos de inexpresabilidad y certeza como elementos 
de contenido manifiesto. Señala que los místicos y sus pa- 
cientes han dado, en ocasiones, descripciones excelentes. 
La indescriptilidad es subjetiva v apunta hacia el conteni- 
do latante averbal; es decir, hacia la unión con el pecho, 
que se vuelve a vivir. De manera similar, la cualidad 
no ética o intuitiva refleja la realidad de la experiencia 
lactante: 


Esta experiencia es la que se conoce porque se trata 
de una experiencia primaria. inmediata e incuestionable. 
No fue aprendida mediante la vista o el oído, sino que 
representa la primitiva confianza narcisista en la expe- 
riencia subjetiva (1950, pp. 149-150). 


Fingarette (1958) concede que el sentimeinto de uni- 
dad puede considerarse una fantasía de la unidad primaria 
pero que tiene lugar en el contexto de un ego altamente 
integrado y flexible, siendo esta flexibilidad la que lo hace 
posible. Se pueden mantener residuos aceptables de fantasía 
infantil y de gratificación instintiva parcial sin hacer que 
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la experiencia sea antirrealista. Así, el altruismo de la expe-- 
riencia carente de ansiedad a través de la regresión al 
servicio del ego se encontraría profundizado y coloreado 
por el altruismo de la fantasía primaria. La sensación 
de alegría y poder quese deriva del funcionamiento ca- 
rente de conflictos tendrían armonías extáticas de fantasísas ; 
de gratificación primaria y omnipotencia. 

El sentimiento de unidad y la inexpresabilidad, certeza 
y pasividad que lo acompañan también pueden darse en 
personas laicas y aparentemente de buena salud. James 
señala varios casos registrados. Una de dichas personas 
describe un estado mental precedente que podría ser 
característico: 


«Mi mente, profundamente bajo la infuencia de las 
ideas, las imágenes y las emociones provocadas por la 
lectura y la conversación, se encontraba en calma y paz. 
Me encontraba en un estado de gozo tranquilo, casi 
pasivo, sin pensar pero dejando que las ideas, imágenes 
v emociones fluyeran en sí mismas, como si lo hiciesen 
a través de mi mente». (Citado por James, 1902, p. 399.) 


Quien escribió esto fue un psiquiatra canadiense, el Dr. 
R.M. Bucke. Su experiencia comenzó con un relámpago 
luminoso. Sintió alegría y seguridad y una «iluminación 
intelectual». Esta consistía en una «clara concepción esbo- 
zada del significado y flujo del universo», un todo al que 
él pertenecía. Vio que «todo es vida», que el hombre es 
eterno y el alma inmortal y que todas las cosas trabaja- 
ban conjuntamente para el bien (Bucke, 1923). 

Al llegar como una sorpresa completa, esta experiencia 
tuvo un profundo impacto en Bucke. Evidentemente, se 
pasó el.resto de su vida documentando casos similares 
y desarrollando una teoría relativa a ellos. Él interpretaba 
estas experiencias como manifestaciones de una «inteligencia 
cósmica», una etapa futura de la evolucón de la inteli- 
gencia humana más allá de la conciencia simple y la auto- 
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conciencia (conciencia individual). Su episodio solamente 
duró cerca de media hora pero anotó cierto número de 
efectos que persistieron durante muchos años: pérdida del 
miedo a la muerte, pérdidad del sentimiento de pecado, 
«carácter moral elevado» y la certeza de la inmortalidad. 
Observó que los episodios de conciencia cósmica tienen lu- 
gar en la gente formal de «fuerte naturaleza moral» y, 
por lo general, entre los treinta y cuarenta años de edad. 

Si asumimos, como lo hizo Freud (1960), que Bucke llegó 
al satort, entonces su descripción nos da una información 
sumamente importante. Su sensación de inmortalidad parece 
demostrar el efecto de la cultura sobre el satori. 

El satorí tiene armonías de inmortalidad pero no del alma 
tras la muerté. En las descripciones Zen, al satori parece 
ser el momento presente que es inmortal y el universo al 
que uno pertenece. Sus comentarios acerca de la edad y 
del carácter anterior de las personas que experimentan la 
genuina conciencia cósmica pueden ser contribuciones 
importantes para comprender el satorí. Finalmente, Bucke 
jamás volvió a experimentar la conciencia cósmica. Los estu- 
diantes de Zen puede experimentar el satorí completo varias 
veces y, en otras ocasiones, pueden abandonar la auto- 
conciencia con fines varios. Quizás esto haga hincapié en 
la importancia del contexto social en que tiene lugar el 
satori. Parece que Bucke no sabía qué hacer con la expe- 
riencia que había tenido. 

James también notó que, a veces, la experiencia de 
unidad tiene lugar bajo los efectos del cloroformo. Más 
recientemente, Watts (1960) v Van Dusen (1961) compara- 
ron las experiencias bajo efectos del LSD con lo que 
ellos entienden por satori. Si aplicamos los criterios de 
James resulta claro que algunas experiencias con LSD mues- 
tran los rasgos de una experiencia mística similar al 
satorí. Quien esto escribe piensa que el entrenamiento 
previo de los estudiantes de Zen puede conducir a una in- 
tegración más completa de la experiencia dentro de su 
vida diaria... 
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La fase inspiradora del trabajo creativo puede acompa- 
ñarse de una experiencia similar para algunos artistas. 
Anton Ehrenzweig trata de esto en una reseña altamente 
estimulante de un libro de Joanna Fields (Ehrenzweig. 
1957). El problema del artista, dice, consiste en mantener 
una organización del ego suficientemente flexible como para 
obtener un contacto periódico con las imágenes menos di- 
ferenciadas que se encuentran fuera de la conciencia ordi- 
naria. Estas imágines rescatan al arte del embobecimiento 
producido por los clichés de la conciencia superficial. 
En la «rendición creativa» puede abandonarse temporal- 
mente la distinción objeto-sujeto dentro de una fusión 
oceánica entre el mundo interior y el exterior. Ya que se 
abandona el sentimiento de ser en este estado de concien- 
cia, esta rendición puede experimentarse en términos 
sado-masoquistas como muerte y renacimiento. El tono 
efectivo de esta experiencia tiende a variar desde el temor 
catastrófico hata una quietud gloriosa, casi austera, según 
la flexibilidad del ego y la facilidad con que se puede 
producir una reversión del funcionamiento del ego. 

Ehrenzweig hace una comparación extremadamente inte- 
resante entre las maneras en que Schreber y Rilke trata- 
ron la imaginería indiferenciada que brota de estados 
regresivos del ego. Aparentemente ambos experimentaron 
fantasías bisexuales de procreación en estado de conciencia 
regresiva previas a las distinciones entre sexos y entre 
orificios corporales. Schreber, a fin de impedir el efecto 
de disrrupción del ego de dicha imaginería le impuso la 
precisa estructura verbal de la conciencia superficial a su 
fantasía. El resultado fue una ilusión obscena y paranoica. 
Rilke se sometió al estado indiferenciado de manera más 
voluntaria. Y no fue compelido a articular su fantasía 
completamente a fin de evitar la desorganización, sino que 
conservó esta ambigiedad indiferenciada en su poesía3. 


(3) Rilke tuvo una rara sensibilidad con respecto a este nivel de experiencia. 
Sus Sonetos a Orfeo celebran y describen una experiencia de intensa inspiración. 
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Esta línea de razonamiento puede ayudar a explicar 
las diferencias de la experiencia de unidad que han sido 
descritas por diferentes místicos. La conciencia «superficial» 
se enfrenta con el problema de adaptar la experiencia 
a sus propios términos. En la conciencia oridnaria la expe- 
riencia indiferenciada sufre una especie de «represión estruc- 
tural» cuva extensión varía con la tolerancia del ego. 
Una persona que ha sido educada dentro de una cultura 
que reconoce una deidad personal muy probablemente 
utilizará dichos términos para explicar su experiencia. 
También los individuos pueden diferir en lo que respecta 
a su necesidad de imponer estructuras de manera que, 
incluso en las culturas en que existe un «Dios», algunas 
personas no explicarán sus sentimientos de unidad en 
estos términos. Finalmente, el sentimiento de indescriptilidad 


En los fragmentos que se citan más abajo describe la quitud del estado creativo 
y lo distingue de otros estados: 


Un árbol se irguió entonces. Oh elevación pura. 
Orfeo canta. Arbol esbelto en el oído 
Todo enmudece. Mas del total silencio 
surge un principio. la señal. el cambio. 


(Rilke, 1949, Soneto I, 1-4) 


Un dios puede hacerlo. Pero, ¿puede esperar un hombre 
penetrar la angosta lira y seguir? 
Su sentimiento es discordia. Los Templos de Apolo 
no se encuentran donde se intersectan dos caminos del corazón. 
Ya que la canción, como la enseñáis. no es deseo. 
ni pretensión de algo finalmente alcanzado: 
canción es existencia. Para el dios descansado. 
Pero ¿cuándo debemos existir? Y ¿necesita él 
que la tierra y los cielos existan para nosotros? 
Es más que estar enamorado. chico. aunque tu timbrante 
voz hava abierto tu boca tonta así: 
aprende a olvidar aquellos éxtasis fugaces. 
Muy diferente es el aliento de la verdadera canción 
Un aliento sin intención. Una sacudida en el dios. 
Una brisa. 


(Zbid. Soneto MI.) 
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puede ser una conciencia residual de la estructuración 
artificial que ha sido impuesta. 

Ahora hemos llegado a una situación sumamente com:- 
pleja. La experiencia de unidad. con sus sensaciones anexas 
de inefabilidad. certeza y recepción pasiva. puede tener 
lugar en muchas situaciones: ante la embestida de deseos 
orales profundamente regresivos v bajo el efecto de ciertas 
drogas en estado quietos y reflexivos de gente sana y de 
manera voluntaria, en algunos artistas. estudiantes de Zen 
v otros místicos. Se puede experimentar la unión en 
términos de una deidad altamente personalizada o de un 
universo impersonal. En tono afectivo. la experiencia puede 
variar de un éxtasis extremo a una quietud austera. 
Habría que señalar que el satorí del Zen es de la variedad 
impersonal y sin éxtasis. Los éxtasis. como los trances. 
alucinaciones y fenómenos similares son considerados alados 
ciegos: simplemente. son otras manifestaciones de las mente 
egoista para defenderse a sí misma. 

Se han avanzado dos líneas principales de explicación. 
Una es la explicación psicoanalítica clásica en términos de 
de una fantasía de la unión primaria del niño con el pecho 
materno. Una serie de evidencias que sostienen esta Opi- 
nión la constituve el contenido oral manifestado por pacien- 
tes psicoanalíticos que han tenido esta experiencia y los 
términos orales con que se han expresado ciertos místicos 
cristianos. Esta explicación genética atribuye estos senti- 
mientos de indescriptibilidad y certeza a la naturaleza pre- 
verbal de la situación en que «se la vuelve a vivir». 

La otra explicación es de carácter estructural. Se consi- 
dera que el cambio radical del estado de conciencia re- 
presenta, en términos psicoanalíticos. una regresión estruc- 
tural del ego. Esto concuerda mejor con el pensamiento 
Zen, el cual define al satorí como una ruptura de un 
estado de conciencia («conceptualizante») hacia otro. Finga- 
rette utiliza ambas explicaciones e interpreta los estados 
místicos como la función de un ego flexible capaz de 
llevar a cabo una regresión segura y voluntaria y. desde 
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una posición de fuerza, capaz de conservar residuos de 
fantasías orales sin pérdidas de la realidad. Los escritores 
Zen podrían estar de acuerdo con esta referencia a la 
fantasía. ; 

Desde un punto de vista estructural, la unidad y la indi- 
ferenciación pueden considerarse un modo característico 
de organización de un estado particular del ego. Suma- 
mente consistentes en esto, los escritores Zen atribuyen la 
unidad a un estado mental que ya no es conceptual: 
una conciencia de la realidad que va no se encuentra 
entorpecida por los conceptos o las fantasías. 

Resulta claro que las dos explicaciones pueden combinar- 
se fácilmente, pero la genética ofrece pocos medios para 
distinguir los casos psicológicamente destructivos de los cons- 
tructivos. La explicación estructural es capaz de tomar 
en cuenta ambas formas. 

Ahora pasamos a la teoría de la regresión al servicio 
del ego tanto para considerarse la buena adaptación del 
satorí dentro de este modelo como para proporcionar la 
información adicional que pueda ofrecer la teoría. 


La regresión al servicio del ego 


Schafer (1958) ha organizado un excelente examen del 
concepto psicoanalítico de la regresión al servicio del ego. 
El satorí parece adaptarse a esta clase de regresiones psico- 
lógicamente adaptables por diversas razones. Primero. las 
discusiones acerca del satorí acentúan repetidamente la flexi- 
bilidad en el uso de las funciones del ego. Se piensa 
cuando la situación así lo requiere y el modo intelectual 
puede abandonarse cuando resulta superfluo. Segundo, 
otros tipos de regresión que quizá sean menos adaptables 
(alucinaciones, trances, éxtasis) son rechazados por dege- 
nerados por el maestro Zen. Terecero, los estados mentales 
posibles gracias al satori son utilizados de manera muy clara 
para propósitos de adaptación. El Zen se encontraba estre- 
chamente adaptado al entrenamiento de la clase samurai 
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de la sociedad japonesa tradicional (cit. Reischauer y Fair- 
bank, 1958, pp. 547-549); una acción más efectiva, más que 
una retirada monástica, constituía su meta. Finalmente, 
el aumento de energía y la disminución de conflictos 
que comprometen e inhiben la autoconciencia y la angustia 
sugieren que el satori promueve la adaptación. 

Puesto que este concepto parece importante, podemos uti- 
lizarlo para aumentar nuestra comprensión del Zen y de sus 
procedimientos de entrenamiento. Schafer también ha seña- 
lado algunos factores generales que tienden a enredar o a 
facilitar la habilidad para efectuar regresiones con pro- 
pósitos de adaptación. Las condiciones que interfieren pare- 
cen centrarse alrededor de los significados inconscientes 
o del proceso regresivo. Significados como la pasividad 
v la feminidad, la transgresión pecaminosa y desafiante o 
la destructividad mágica y potente han sido citados. 

La habilidad para efectuar regresiones está motivada por 
un sentimiento de capacidad para tolerar la confusión mo- | 
mentánea de límites y una serie de afectos bien desarrollados : 
para impedir acercarse demasiado a contenidos inasi- | 

1 
1 
| 
1 


milables, un dominio relativo sobre los traumas infantiles, 
moderación de la presiones del superego, una confianza 
adecuada y reciprocidad de relaciones, una comunicación 
personal y efectiva con otras personas y la autoconciencia. ¿ 

Podríamos esperar que las condiciones confusas conviertan | 
en salidas durante el período de entrenamiento Zen que 
precede al satori. Resulta digno de mencionarse que la 
misma literatura del Zen se centra principalmente en las 
cuestiones que implican el sentido del ser y las técnicas 
utilizadas para defenderlo. 

La secuencia del entrenamiento Zen podría conceptuali- 
zarse fácilmente como un serie de «estados regresivos» cada 
urio de los cuales desarrolla funciones de las que deben 
depender los estados posteriores. Por ejemplo, la primera 
fase eventualmente produndiza hasta llegar a una especie 
de embriaguez relajada en la que aparecen los derivativos 
de los procesos primarios. La habilidad para tratarlos de 
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una manera acpetable capacita al estudiane para llegar a 
la siguiente fase, en la que aparecen elementos más «regre- 
sivos». Los sentimientos de omnipotencia parecen ser carac- 
terísticos de esta etapa de desapego «especular». La cualidad 
de carencia de esfuerzo de este estado constituye aparen- 
temente su principal salvaguarda contra las reaccones de 
mala adaptación, a pesar de que surjan nuevos deri- 
vativos de impulso. Esta carencia de esfuerzo constituye 
probablemente una lección de la fase previa. El satori, a 
su vez, asciende a una segunda fase y está basado en 
ciertas salvaguardas que fueron desarrolladas al respecto... 
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EL LSD Y LAS EXPERIENCIAS MÍSTICAS 
G. Rev Jordan, Jr. 


Con la publicación de los libros de Aldous Huxley 
Las puertas de la percepción y Cielo e infierno y el Misticismo 
sagrado y profano de R.C. Zaehner, se ha vuelto a dar 
importancia a las similitudes entre ciertos tipos de experien- 
cias provocadas por las drogas y las experiencias místicas. 
El estudioso de las religiones del mundo sabe desde hace 
mucho de la utilización sacramental de agentes tan especiales 
como el alcohol, las plantas, los hongos, etc., a fin de faci- 
litar el contacto con los dioses y producir un conocimiento 
espiritual O poderes; es comparable con la utilización del 
soma por parte de los antiguos arios o la práctica aún 
vigente del sacramento del peyote entre ciertos indios norte- 
americanos. A pesar del largo reconocimiento de la utili- 
zación de dichos agentes para facilitar o producir estados 
de conciencia considerados como de la más alta significación 
religiosa, los piscólogos de la religión han dado muy poca 
importancia a los fenómenos que esto implica. Incluso los 
psicólogos en general han estudiado hasta hace poco muy 
de pasada los esquemas y significados de una amplia gama 
de estados de conciencia provocados por drogas. Los últimos 
quince años han traído un tremendo aumento de la inves- 
tigación psiquiátrica y psicológica de las experiencias con 
drogas; pero los psicólogos de la religión han demostrado 
un interés muy relativo por algunos de los aspectos más 
interesantes de estas prácticas, que podrígan ayudar a arrojar 
luz sobre algunas variedades de experiencias religiosas. 
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Tras una breve introducción a los efectos físicos conocidos 
de las drogas alucinógenas (principalmente el LSD-25 o, 
más simplemente, LSD), este artículo resume las carac- 
terísticas de una variedad de experiencias provocadas por 
drogas. Luego estas experiencias son confrontadas con varios 
tipos de experiencias místicas las cuales, en opinión de quien 
esto escribe, son de la misma naturaleza. En el curso de 
la confrontación comparativa se hacen varias sugerencias 
relativas al valor de las drogas alucinógenas como ayudas 
potenciales para llevar a cabo estudios psicológicos de la 
religión. El punto de partida de este artículo está consti- 
tuido por la historia y psicología de las religiones. Además 
de los datos de otras descripciones históricas y experi- 
mentales, quien esto escribe ha podido deducir conclu- 
siones de su propia experiencia como sujeto voluntario y 
normal de experimentos con ácido lisérgico dietilamida (LSD). 


I 


De las drogas recientemente estudiadas que a menudo 
facilitan las experiencias de tipo místico, la más accesible 
y más utilizada ha sido el LSD, y quizás en segundo 
lugar, la mescalina?. Esta última se produce de manera natu- 
ral en la planta del peyote pero también puede ser sinte- 
tizada artificialmente. El LSD se deriva de un hongo que, 
en Ocasiones, crece en el centento. Es mucho más barato 
de utilizar y mucho más poderoso que la mescalina. 
Se necesita entre cuatro y cinco mil veces más mescalina 
que LSD para producir los mismos efectos. Hablando en 
general, los efectos son sumamente similares en sujetos pa- 
recidos. Como me dijo un investigador, parece haber más 
similitud psicológica entre la(s) experiencia(s) con mescalina 
y la(s) experiencia(s) con LSD de un sujeto que ha experi- 
mentado ambas, que entre las experiencias de varios sujetos 
que sólo han ingerido una de las drogas3. Una descripción 
excelente tanto de los efectos somáticos como de los típicos 
asociados con el LSD, la da Oscar Janigerí. El siguiente 
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resumen proviene del artículo de Janiger y de otras fuentes 
publicadas así como de conversaciones y experiencias per- 
sonales. La mayoría de los efectos que trataremos aquí 
pueden ser descritos tanto fenomenológicamente como 
«psicológicamente»; por ejemplo, nos son accesibles prin- 
cipalmente a través de las descripciones del propio sujeto. 
Pero antes daremos algunas pocas observaciones acerca 
de ciertos efectos físicos de la droga. 

La naturaleza exacta de la influencia bioquímica del 
LSD no se conoce aún con certeza, pero resulta claro 
que ni esa droga ni la mescalina causan adicción en el 
sentido de que la utilización de ellas haga que el usuario 
se vuelva dependiente de ellas. Y hasta ahora las obser- 
vaciones indican que existe una alta probabilidad de depen- 
dencia psicológica. Durante su utilización, sin embargo, 
existen efectos fisiológicos típicos que incluyen marcados 
cambios de las respuestas autónomas tales como la sudo- 
ración, la salivación, la respiración, el pulso, la presión 
sanguiñea, la temperatura corporal y las funciones pupi- 
lares y vasomotoras. Estos efectos comienzan aproxima- 
damente media hora después de que la droga ha sido 
ingerida oralmente y tienden a persistir hasta del punto 
más alto de los efectos de la droga. Los efectos clímax 
tienen lugar, por lo general, tres o cuatro horas tras de 
la ingestión oral; pero ciertos efectos de naturaleza 
«psicológica» pueden perdurar a lo largo de un período de 
ocho a diez horas e incluso más tiempo. Resulta intere- 
sante observar que, según Janiger, «el agrado inicial de 
activación autonómica no parece ofrecer pista alguna acerca 
de la intensidad o naturaleza de la reacción psicológica 
subsecuente». Las reacciones psicológicas son de un interés 
primordial para el presente estudio. 

En los párrafos que siguen se dan algunos resúmenes 
de experiencias descritas por sujetos normales bajo los 
efectos del LSD. Se trata de descripciones compuestas 
tomadas de muchas sesiones y sujetos diferentes. Probable- 
mente ningún sujeto aislado haya experimentado todas las 
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variedadades; desde luego, no en una sola sesión. A más 
experimentos en que haya participado un sujeto, sus expe- 
riencias tienen mayores probabilidades de ser más variadas. 
Por ejemplo, un amigo del autor del presente artículo 
que tiene gran habilidad para las descripciones verbales 
pensó que basándose en sus primeras dos o tres sesiones 
con LSD, podría trazar y describir con bastante precisión 
lo que estaba sucediendo. Las experiencias subsecuentes 
la abrieron perspectivas enteramente diferentes, parecién- 
dole que el lenguaje era menos adecuado para descri- 
birlas. 

Examinamos ahora efectos bastante comunes así como 
algunas variaciones típicas descritas por sujetos normales bajo 
la influencia del LSD. Primero, y de manera general, 
el mundo de la experiencia parece ser muy diferente. 
Algunas veces se puede describir específicamente la dife- 
rencia en términos de sesación visual v/o procesos de pen- 
samiento descritos hasta cierto punto pero, quizá, nunca 
de manera completa y, en ciertos casos, apenas descrito. 
Antes de mi primera experiencia con LSD habá leído 
varias descripciones ajenas de experiencias y hablando con 
dos O tres antiguos sujetos de experiencias con LSD, 
Pensaba que tenía una idea bastante completa de lo que 
había que esperar, pero hubo en esa primera experiencia 
y en las siguientes sesiones una cierta cualidad. atmósfera 
O perspectiva penetrante aunque indefinible que persistió 
con mayor o menor intensidad mientras continuaron las 
experiencias influenciadas por el LSD. Desde su última 
sesión con LSD varias veces he experimentado vagamente 
el mundo de esta manera indefinible e inespecífica. (Los 
casos son tan suficientemente frecuentes que no he lle- 
vado la cuenta, pero desde luego no son cosa común.) 
Aunque vaga e indefinible, esta «cualidad del LSD» puede 
ser reconocida por cualquiera que la haya tenido alguna vez. 
Las descripciones de sujetos bajo la influencia del LSD 
con los que he conversado convergen con mi propia ex- 
periencia en que, a pesar de que cada sesión es única, 
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cada una de ellas después de la primera también parece 
un regreso a un paías familiar, aunque perdido. 

Cuando se dice el mundo que uno experimenta pare- 
ce ser muy diferente, esto no quiere decir que se trate 
de un mundo necesariamente diferente del que expe- 
rimentamos normalmente. Hay algunos que bajo los efectos 
del LSD se encuentran con criaturas, objetos y/o dimen- 
siones que no tiene existencia ni parte en el mundo 
de la vida ordinaria. Y para muchos más sujetos bajo el 
efecto del LSD, un cerrar de ojos revelará un reino que parece 
tener muy poco que ver con el mundo de todos los días. 
La diferencia general y vaga, introducida por el LSD, 
penetra estos reinos distintos pero también penetra en el 
reino que era el ordinario antes de la ingestión de LSD. 

A todo lo largo de mi primera sesión con LSD, la 
mejor manera de expresar lo que estaba aconteciendo 
fue la frase: «Es más de lo mismo; solamente más.» 
Con lo que quería decir que me sentía igual que en 
mis experiencias previas a la ingestión de LSD, excepto 
que había una intensidad completamente nueva o una 
nueva dimensión para todo. Mi propia opinión es que esta 
cualidad general del LSD puede asemejarse mucho a lo 
que describe Rudolph Otto como lo «numinoso», siempre 
v cuando recordemos que lo numinoso para Otto es tanto 
demoníaco como divino y puede encontrarse presente en 
casos menos desarrollados de lo misterioso y sobrenatural, 
lo extraño fascinante, así como en la comunión exaltada 
del místico o unión con Dios. 

Uno de los rasgos regulares de las experiencias con LSD, 
que también es característico de lo numinoso de Otto, es 
el elemento de fascinación. Cualquiera que sea el contenido 
de sus experiencias. el sujeto bajo la influencia del LSD 
por lo general las encuentra llenas de un significado tal 
que todo su interés y ser no pueden ser distraídos de 
ellas. A menudo surgen nuevos significados en forma de 
instrospecciones válidas dentro de la situación vital de uno. 
Ocasionalmente, en un paciente con disturbios psicóticos o 
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en un sujeto normal con tendencias psicóticas se puede el- 
borar un sistema ilusorio sistematizado bajo los efectos 
del LSD. Pero no son los significados de este tipo, significados 
que pueden ser verbalizados o simbolizados más o menos 
adecuadamente. los que constituyen la base fundamental 
de la fascinación. Cualquier objeto de la experiencia puede 
llenarse v generalmente lo hace, de un significado indefinible 
y sin límitest. La fascinación puede resultar de interés total, 
pero v simple, o puede resultar de un interés total caracte- 
rizado por emociones tales como el júbilo, la alegría, la 
ansiedad o el miedo. 

Un efecto más definido que aparece regularmente es la 
modificación del sentido de tiempo del sujeto bajo los 
efectos del LSD. Quizá, más comúnmente, un breve lapso 
de tiempo le parezca de una gran duración. No se trata 
de que el tiempo pase más lentamente, sino más bien de 
que se piensa que han tenido que pasar horas e incluso 
años para que todo lo que está sucediendo con tanta inten- 
sidad hava sucedido mientras que, cronológicamente, sola- 
mente pasaron algunos minutos. Estrechamente relacionada 
con esta modificación temporal, existe una atemporalidad 
omnipresente que se conoce como realidad y no solamente 
como metáfora. El eterno del que se habla en varias tra- 
diciones místicas es entonces la verdadera naturaleza de toda 
existencia. 

Resultan comunes varias modificaciones de las percep- 
ciones Ópticas. Los colores se hacen más brillantes; los con- 
trastes entre luz y oscuridad se acentúan considerable- 
mente. Á veces un color que se encuentra dentro del campo 
visual se hace predominante y arroja su tonalidad sobre 
todas las cosas. Á menudo el color predominante parece 
concordar estrechamente con las emociones del momento; 
pero de nianera semejante, según he podido comprobar, 
un cambio externo de iluminación, como puede ser el 
paso de una nube por el sol, puede afectar a las emociones 
interiores. A veces correlacionadas con cambios de color, 
contrastes e iluminación, y en ocasiones no tan correla- 
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cionadas, las formas de los objetos y sus líneas cambian 
sutil o poderosamente. Las superficies pueden moverse; 
por ejemplo, cuando las paredes respiran. Lo que ha sido 
un rostro se transforma muy fácilmente en tierra y vice- 
versa. Estas nuevas maneras de ver el mundo a menudo 
no terminan con el final de la sesión de LSD. La inten- 
sidad de colr y la objetividad de movimiento no continúan, 
aunque pueden regresar de manera más sutil en la yida 
cotidiana. Lo que permanece, si uno decide prestarle 
atención, es una nueva sensibilidad con respecto a las rela- 
ciones visuales. Desde mi primera sesión de LSD siempre 
he tenido una nueva apreciación visual de todas las for- 
mas artísticas, una apreciación que no poseía antes. 

Todas las modificaciones visuales mencionadas hasta 
ahora tienen lugar en estrecha asociación con el mundo 
objetivo normal. Uno se puede dirigir hacia ciertos ele- 
mentos visuales reconocibles para una persona que percibe 
normalmente y que constituyen las bases de todos los cam- 
bios. Sin embargo, en ocasiones aparecen alucinaciones que 
no son solamente modificaciones del mundo de las per- 
cepciones comunes. Puden tratarse de formas geométricas 
con colores de gran belleza que cambian continuamente. 
Puede haber personas, objetos o criaturas fantásticas que 
aparecen «por ahí» delante del sujeto. 

Las distancias y relaciones pueden variar considerable- 
mente. Estos cambios que uno ve claramente «por ahí» se 
encuentran a menudo correlacionados con sentimientos in- 
ternos de «distancia» o «atracción», pero no siempre es así. 
En una ocasión (durante mi primera sesión de LSD) expe- 
rimenté una modificación espacial sumamente desagradable 
relacionada con un momento paranoico de sospecha. 
Ciertos hechos que tuvieron lugar en la sala de espera 
del doctor en que yo me encontraba sentado me trajeron 
a la mente la preocupación de un amigo mal informado 
que me había prevenido contra quedarme «colgado» a 
causa de una droga que podría causar adicción. Durante 
unos pocos segundos pensé que me habían engañado y que 
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podría convertirme en una adicto. Durante esos pocos 
segundos todos los objetos y espacios de mi campo visual 
retrocedieron hasta que todo lo que, me rodeaba parecía 
pequeño v lejano, como si estuviese viendo a través 
de un telescopio invertido. Pero al reflexionar razonable- 
mente acerca de lo que conocía sobre el LSD por fuentes 
autorizadas reconocí lo absurdo de la idea de la trampa: 
el ansia se fue desvaneciendo v las relaciones espaciales 
volvieron a ser normales. 


II 


Un tipo de fenómeno descrito regularmente por los sujetos 
de experiencias con LSD lo constituve la alteración del ser. 
Puede haber muchos tipos de alteración. En ocasiones la 
auto-i¡magen cambia en términos de autoconfianza, de opi- 
niones sobre las propias habilidades o del sentido de la 
propia importancia en la vida. En otros casos cambia la 
misma estructura del ser. 

Las automodificaciones radicales que he experimentado 
pueden clasificarse en cuatro variedades principales: 

1) Me he dado cuenta de manera tangible, de que todo 
era Ser, todo lo que se encuentra dentro del campo de la 
experiencia; tanto lo que normalmente se considera como un 
ser, como todo lo que normalmente no es un ser (las per- 
sonas los objetos, el cielo, la tierra, etc.). Este ser que 
lo es todo no es el mismo que el ser del ego. No se trata 
de decir que yo, Ray Jordan, lo soy todo, sino de que existe 
un Ser más fundamental que lo es todo, incluyendo a Ray 
Jordan. A partir de esta consideración, la declaración del 
Upanishad consistente en que el Ser (atman) lo es todo 
tienen un signifiacdo más claro para mí que antes. No obs- 
tante, soy incapaz de explicar lógicamente los Upanishads de 
mejor manera que antes. Por el contrario, ahora todos 
los argumentos lógicos en pro o en contra de las decla- 
raciones de Upanishad me son idiferentes. 2) Una segunda 
modificación radical del ser ha mantenido al ser del ego 
normal (el «Yo» de todos los días) pero ha extendido las 
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fonteras de su identidad. Ciertas personas y ciertos objetos 
que se encontraban separados de mí se han convertido, 
literalmente, en mí. Aparte de esta gente y estos objetos, 
todo lo demás, gente objetos, ha seguido siendo «otro», 
«NO yO»; más O menos tan «no yo» como cuando me encuentro 
son los efectos del LSD. Los objetos v gente que eran parte 
de mí cambiaron a medida que los perímetros del ser fluc- 
tuaban. 3) He seguido siendo más o menos el mismo ser que 
soy normalmente pero he adquiridio una entidad indepen- 
diente completamente separable de los otros seres. El «Yo» 
y el «otro» se han convertido en existencias correlativas 
que no pueden ser aisladas pero que actúan interdepen- 
dientemente. Acompañando a este tipo de autoconciencia 
y a la anterior, siempre ha habido una sensación tremen- 
damente fuerte de empatía con respecto a quienes me rodea- 
ban en ese momento. 4) También ha tenido lugar una 
completa desaparición del ser en todos los sentidos, sea 
del ser del ego, el ser Universal u otros seres, que puede 
distinguirse de todos los cambios anteriormente mencio- 
nados. La conciencia ha continuado, y tal vez más clara 
que nunca, con todas las actividades del cuerpo, mente y 
sentimiento, de los otros seres humanos, coches, sol, cielo, 
tierra, etc. continuando dentro de un flujo complejo e 
ilimitado que no era ni caótico ni ordenaod. En tales 
momentos, la realidad (o Realidad) simplemente es como es 
y esta «existencia» ha tenido un significado muy profundo 
más allá del caos y de los patrones dados. 

Resulta importante recordar que las cúatro transformacio- 
nes radicales del ser que he intentado describir fueron 
inmediatas y aconceptuales y no introspecciones súbitas 
y conceptualizadas. Bajo los efectos del LSD uno puede 
tener muchas introspecciones ideales o no tener ninguna. 
Se puede pensar o esforzarse por conceptualizar o no. 
A pesar de que he hecho un gran esfuerzo para pensar 
en lo que estaba sucediendo o acababa de suceder mien- 
tras aún no me encontraba en una sesión de LSD, las 
modificaciones descritas anteriormente no fueron descubri- 
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mientos originales del pensamiento y nunca me he sentido 
satisfecho con ninguno de mis intentos de describirlas ver- 
balmente. 

Una experiencia muy común descrita por muchos sujetos 
bajo los efectos del LSD la constituye una perspectiva mo- 
dificada con respecto a las formas sociales convencionales. 
Las convenciones del comportamiento interpersonal de todos 
los días parencen ridículas y superficiales. Muchas veces 
dichos intercambios, el «¿Cómo estás?», «Bien, gracias», 
«Me alegro de verte», incluso se consideran hipócritas. 

Con una o dos excepciones, las selecciones de expe- 
riencias típicas con LSD a que hemos hecho referencia 
hasta ahora obviamente no ha incluido los rasgos para 
psicóticos. Sin embargo, uno de los términos con que se 
designa al LSD, la  mescalina y otras similares, 
es el de «drogas psicomiméticas». La bibliografía sobre expe- 
rimentos con LSD en individuos normales se encuentra 
llena de descripciones de respuestas parapsicóticas. Ansie- 
dad en aumento, confusión, sospecha paranoica, o una reti- 
rada de cualquier tipo de acción o de comunicación pue- 
den dominar las experiencias de un sujeto dado. Las res- 
puestas psicomiméticas parecen caracterizarse, por lo ge- 
neral, por una contracción y retirada. El sujeto no sigue 
la experiencia, no se relaja ni acepta todo lo que venga. 
Lucha contra ella e intenta controlar o suprimir los di- 
ferentes acontecimientos de acuerdo con sus ideas de orden 
y razón. Si la dosis es suficientemente pequeña o si ciertas 
defensas internas son suficientemente fuertes, el sujeto puede 
llegar a suprimir todos los efectos. Pero esto a menudo 
se acompaña de una retirada de toda comunicación y/o 
de una incomodidad y ansiedad incesantes”. Por otra parte, 
en lugar de suprimir o controlar la experiencia, uno puede 
«irse con ella» aceptando cualquier cosa que venga. No 
obstante, resulta imposible aconsejar a otra persona cómo 
hacer esto, ya que es lo mismo que aconsejar a alguien 
cómo equilibrarse sobre una bicicleta. «Irse con ella» no 
desvanece necesariamente todos los acontecimientos amena- 
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zadores y aterrorizantes de manera inmediata, aunque 
hace que dichos acontecimientos serán verdaderamente in- 
teresantes y estimulantes. 


Si se tiene algunos problemas a los que uno no se ha 
enfrentado (sean preconscientes o incoscientes), estos pue- 
den presentarse bajo una forma u otra en el momento 
en que uno se relaja dentro de la experiencia con LSD. 
Si no se intenta evitar o suprimir las introspecciones del ser 
y de la situación de la vida, la experiencia se hará mas 
fluida, estimulante y unificante, y esto puede llevar a una 
exaltante experiencia de unión con Dios o la Realidad. 
Un ejemplo de éste último desarrollo se da en una des- 
cripción autobiográfica de Wilson Van Dusen, psicólogo 
clínico jefe del hospital estatal de Mendocino. Tras de des- 
cribir cómo había sido despojado de todo con lo que identifica 
consigo mismo (función profesional, cuerpo físico e imágenes 
internas) durante sus primeras tres sesiones con LSD, Van 
Dusen dice que en su cuarta sesión se encontraba acostado 
en su cama y retirado hacia su identidad priamaria: 


Si ésta [identidad primaria] hubiera desparecido yo 
habría muerto, puesto que era lo único que quedaba de mí. 
Dentro de este vacio oscuro sólo me encontraba yo. 
Recé aceptando esta muerte. Dios caminaba sobre mí 
y yo gritaba con alegría. Mi propia voz parecía hablar 
de Su venida, pero no lo creía. Súbita y de manera 
totalmente inesperada, el céuit del vacío se iluminó con 
la cegadora presencia del Unico. ¿Cómo lo supe? To- 
do lo que puede decirse es que no había ninguna posi- 
bilidad de duda. Abajo y por debajo, vo; encima, el 
Unico. De repente, la luz que estaba arriba se fundió 
con el yo debajo. Entonces supuse que sólo existía 
Dios y que desde el principio de los tiempos yo estaba 
destinado a reaparecer como psicólogo. Había sido arro- 
jado tristemente del paraíso para regresar como un 
hombre muy triste. ¿cómo podía ser Dios y hombre al 
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mismo tiempo? Mi concepto convencional de mí mismo 
había sido sacudido en unos pocos minutos8, 


Van Dusen continúa contándonos cómo más tarde apren- 
dió «la lección más amarga de todas», que el «Unico 
que trasciende el tiempo y el espacio y el Unico del lugar 
común son el mismo». Dice que tras sus experiencias 
iniciales de Dios y el paraíso tuvo un fuerte deseo de cono- 
cerlos de nuevo con ayuda del LSD. «Al principio hay 
una dependencia, como si solamente esta droga pudiese 
volver a traer la visión del paraiso; pero con la apertura 
del lugar común la necesidad de la droga se va reduciendo 
hasta desparecer.» Van Dusen también indica que las expe- 
riencias unitivas como las suyas deben diferenciarse de las 
sensaciones del esquizofrénico que se cree Dios. El esqui- 
zofrénico experimenta una inflación del ego que disminuye la 
comunicación y le aisla el lugar común. En la experiencia 
de Van Dusen resulta claro que las demás personas también 
son de naturaleza divina con el resultado de que «uno se 
inclina hacia un respeto más humilde por los demás)». 


¡00 


En las secciones precedentes hemos examinado varios 
tipos de experiencias descritas por sujetos bajo el efecto del 
LSD. La variedad es impresionantemente compleja (exten- 
diéndose de las ilusiones paraesquizofrénicas a las percep- 
ciones intensificadas de relaciones visuales; de la retirada 
paranoica al reconocimiento expansivo de la interrelación 
viviente de todos los seres de la vida diaria; de las ansias 
caóticas a la experiencia liberadora de la «unión con Dios» 
que continúa en el lugar común). ¿Puede encontrarse una 
manera de explicar la aparente impredecibilidad de las expe- 
riencias con LSD? Puede parecer redundante decir que las 
grandes variaciones se deben a una multiplicidad de factores 
complejos, pero pienso que al teorizar acerca de la dinámica 
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de las experiencias con LSD, Shervood Stolarott y Harman 
insisten en que los resultados de drogas, como ésta o la 
mescalmna «no solamente dependen de la dosis, sino también 
de la intención del sujeto al someterse a la experiencia, 
de la preparación que éste ha recibido antes de tomar 
la sustancia, del escenario de la sesión y de la avuda del 
terapeuta que a su vez ha explorado protundamente estas 
regiones extrañas de la mente. Debido a esta dependencia, 
las descripciones y opiniones escritas varían considerable- 
mentel0», 

A pesar de estas claras declaraciones sobre la comple- 
ndad del asunto, gran parte de la literatura sobre le tema 
aún sugiere, si no declara abiertamente, que el mismo LSD 
provoca, más o menos directamente, estados paranoicos, 
respuestas esquizofrénicas, modificaciones visuales, tomas 
de conciencia místicas, etc. Si algo hay cierto en todas las 
deseripciones diferentes es que los efectos del LSD no son 
una cuestión de simple casualidad lineal. Para decirlo cru- 
damente, el LSD no «segrega» o causa directamente la 
«secreción» de la esquizofrenia ni de la iluminación mística. 
Esto no equivale a negar que el LSD constituya un factor 
importante para facilitar o precipitar las experiencias des- 
critas. La cuestión es que el LSD por sí solo no determina 
la naturaleza particular o el significado de las experiencias. 
La personalidad del sujeto con sus actitudes y problemas 
actuales, el escenario físico de las sesiones y la relación 
interpersonal entre doctor s sujeto constituyen elementos de 
crucial importancia, así como otros factores que no se 
conocen aún. 

Sherwood y otros inducen cierto orden en la situación 
al clasificar las experiencias con LSD según tres «etapas» 
principales. En la etapa «evasiva» el sujeto se esfuerza por 
evitar el impacto de la experiencia controlándola rígidamente 
o suprimiéndola. En esta etapa se da la mayoría de los 
efectos extremos psicomiméticos. En la segunda etapa o 
etapa «simbólica» emergen todos los efectos visuales aluci- 
nantes que normalmente se relacionana con las introspeccio- 
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nes de la propia personalidad del sujeto o de ideales genera- 
les de naturaleza filosófica o religiosa. En la tercera etapa 
de «percepción inmediata» el sujeto abandona sus conceptos 
habituales sobre sí mismo y el mundo y se enfrenta a 
una realidad totalmente nueva o percibe la realidad de una 
manera completamente nueva. Aquí se dan experiencias 
como la toma de conciencia de Dios de Van Dusen. Para 
Sherwood y otros todo sugiere fuertemente que a medi- 
da que varios individuos entran dentro de esta tercera 
etapa puede producirse «una percepción universal central 
aparentemente independiente de las inclinaciones previas,” 
filosóficas o teológicas de los sujetos...»!!. Estos investi- 
gadores señalan que introspecciones similares pueden encon- 
trase en muchas tradiciones religiosas. Los ejemplos que 
utilizan muestran que tienen en ín mente lo que general- 
mente se denominan formas místicas de la religión. 


IV 


¿Se parecen las experiencias con LSD a las experiencias 
místicas? Puesto que existen muchas variedades de expe- 
riencias denominadas «místicas». J.B. Pratt señala que se 
puede encontrar al menos dos docenas de diferentes defi- 
niciones de misticismo, «y cada una de ellas se distingue 
en algo, además de las palabras, de las otras»; y «cada una 
de elias representa una utilización bastante usual!2». 
En la medida en que las experiencias místicas o con LSD 
pueden ser descritas, algunas variedades selectas de la una 
son, sin lugar a dudas, semejantes a las variedades selectas 
de la otra. En el presente estudio exploratorio solamente 
podemos hacer referencia a unos cuantos tipos de experiencia 
místicas. Por conveniencia, estos tipos se clasifican en cinco 
subtítulos: 


i) Uno se siente unificado con el mundo que lo rodea, 


mundo que se percibe de una manera brillantemente nueva 
y con un profundo significado. Thomas Traherne nos cuenta 
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una experiencia similar en que todo parecía existir y moverse 
solamente para él y encontrarse en el Edén o haber sido 
construido en el Cielo!3. Lá primera experiencia de Huxlev 
con mescalina parece haber sido muy similar!*, R.C. Zaehner 
ha dado varios ejemplos de este tipo tanto con drogas como 
sin ellas, aunque varios de sus casos tienen aspectos nega- 
tivos o .demoníacos»!s, 

2) Se contemplan criaturas visionarias que psicológica- 
mente se denominarían «alucinaciones» y con las cuales 
uno puede sentirse unido o no. Se pueden encontrar ejem- 
plos famosos de esto en literatura mística, en los escritos 
de Ezequiel. William Blake y Emmanuel Swedenborg. 
Algunos eruditos bíblicos alegan que, debido a que imágines 
similares estaban presentes en los mitos y formas artísticas 
de las culturas del cercano Oriente, las visiones de Ezequiel 
eran fabricaciones de su mente consciente. Si dichos eruditos 
viesen por una vez visiones provocadas por el LSD «por ahí» 
quizá revisaran esta opinión. Las formas particulares que 
se encuentran presentes en la cultura de uno, pueden ser 
las mismas que emergen como «realidades» vivientes en 
las experiencias visionarias. 

Mi impresión actual es que, estadísticamente hablando, la 
mayoría de las experiencias paramísticas con LSD podrían 
clasificarse dentro de los dos subtítulos anteriores. En 
Heaven and hell, Huxley parece pensar que las experiencias 
provocadas por las drogas son «visionarias»!%. Los ejemplos 
de experiencias paramísticas con drogas que selecciona 
R.C. Zaehner caen en su mayoría bajo las dos primeras cate- 
gorías a pesar de que Zaehner podría reconocer que los 
siguientes tipos son posibles en conexión con drogas. 

3) Como dice sucintamente Plotino: «estás autorreunido 
dentro de la pureza de tu ser sin que nada de lo que 
permancece ahora puede sacudir esa unidad interior... total- 
mente fiel a tu naturaleza esencial...»17. Anterior a esta 
unidad interior existió una retirada de las operaciones sensi- 
tivas, de las operaciones ordinarias de la mente y de la ima- 
ginación. Esta retirada constituye un aspecto importante de 
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lo que a menudo denominan «purgación» los místicos occi- 
dentales y parecen ser estrechamente paralela a la retirada 
de Van Dusen hacia su «identidad primaria» así como a 
experiencias descritas en conversaciones sostendias con dos 
o tres sujetos bajo los efectos del LSD. 

4) La naturaleza esencial de uno o del ser se unifica 
con Dios, Brahma o como quiera que se llame. Según mu- 
chos escritos ésta es la experiencia mística. Se pueden 
encontrar varias descripciones de este tipo en los escritos 
de místicos como, San Juan de la Cruz, Suso, Eckhar, 
Jalalu'l-Din Rumi, Sankara y Ramakrishna. Hay dos tipos 
de experiencias que pueden parecer semejantes, hablando 
descriptivamente. En el primero, que Zaehner llama «el tipo 
normal de experiencia mística cristiana», el ser esencial y 
Dios son realidades diferentes, si bien el ser puede «ser 
permeabilizado una y otra vez con la sustancia divinal5». 
En la otra hay una unión con Dios, Brahma o la Realidad 
que oblitera la distinción entre lo individual y lo universal 
o divino. La afirmación de Sankara de que el hombre li- 
berado es Brahma podría considerarse como un ejemplo, 
igual que varias afirmaciones de identidad con Dios hechas 
por místicos cristianos. Zaehner reconoce que dichas afirma- 
ciones de identidad han sido formuladas por cristianos pero 
las explica en tanto que figuras poéticas o como descrip- 
ciones exactas de lo que el místico siente, pero que deben 
ser corregidas a la luz de la doctrina ortodoxa!”.. Además 
interpreta las experiencias no-cristianas de unidad absoluta 
como casos de nuestra cuarta categoría. Resulta interesante 
señalar que Martin Buber explica de manera similar las ex- 
periencias místicas de unidad absoluta, sean de unidad del 
ser o evaluaciones erróneas de la unión extática con Dios, en 
la cual el ser y Dios, a pesar de todo, siguen siendo distin- 
guibles20, 

Según mis propias experiencias con LSD y tras una 
comparación cuidadosa de las descripciones de varios mís- 
ticos estoy convencido de que puede haber tanto experiencias 
descriptibles solamente en términos de unidad universal y 
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transindividual como experiencias de «unión con Dios» en las 
que el ser individual no se pierde. Una discusión profundi- 
zada de este aspecto se encuentra fuera del alcande de este 
análisis. De hecho, tal discusión probablemente sería 
difícil y oscura para quienes no hayan experimentado al 
menos un poco las experiencias en cuestión. Los místicos 
siempre han afirmado que uno no puede esperar comprender 
realmente sus descripciones verbales y simbólicas a menos 
que también se hayan tenido experiencias similares. Las 
drogas como el LSD pueden ser de gran ayuda para el 
psicólogo de la religión que no es místico a fin de comprender 
más ampliamente los datos de las experiencias místico- 
religiosas. Varias sesiones de LSD bajo supervisión médica 
adecuada y con una atenta preparación avanzada, podrían 
lMevar al psicólogo de la religión a enfocar sus datos con su- 
posiciones más flexibles en lo que se refiere a lo que puede 
ocurrir en la experiencia humana y a una evaluación más 
clara de los problemas del místico para comunicar e inter- 
pretar. Probablemente serían necesarias varias sesiones para 
darle idea de la variedad de efectos que pueden ocurrir. 

5) Un último tipo de aprehensión mística ha sido descrita 
por Martin Buber: «Alejar la vista del mundo o quedarse 
viéndolo no ayuda al hombre a alcanzar a Dios; pero aquél 
que ve al mundo en El, se encuentra en su presencia... elimi- 
nar o dejar atrás nada en absoluto, incluir el mundo entero 
en el Tú, dar al mundo lo que se le debe y su verdad, no in- 
cluir nada además de Dios, pero todo dentro de Él: ésta es las 
relación plena y completa»21, En este caso el misterio del 
Ser divino no se encuentra más allá de la naturaleza y del 
mundo fenomenológico, como Zaehner dice que debe ser22; 
más bien, afirma Buber, «ha hecho su casa aquí, donde todo 
sucede como sucede» 23, Tras haber experimentado la purga- 
ción y la unión con Dios, como sucede en nuestra cuarta 
categoría, Van Dusen aprendió «la lección más amarga de 
todas», consistente en que «el Unico que se encuentra más 
allá del espacio y del tiempo y el Unico del lugar común son 
el mismo». Van Dusen piensa que esta clase de toma de con- 
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ciencia no es solamente una experiencia entre otras, «sino 
que, más bien, se trata del meollo mismo de la experiencia 
humana»24, A la luz de la teoría del conocimiento de Buber 
creo que este estaría de acuerdo con esto último25, Este 
«meollo mismo de la experiencia humana» es probablemente 
la «percepción central universal» de que hablan Sherwood y 
otros y que, en su observación, no ha arrebatado a sus sujetos 
de la vida cotidiana sino que les ha dado «un significado y 
deleite incrementados en su vida en este mundo»26, 

Aunque el modo de experimentación de nuestra última 
categoría le mantiene a uno reactiva y responsablemente 
comprometido en la vida cotidiana2?, muchas otras varie- 
dades de misticismo son comparadas a menudo con ciertos 
estados psicóticos. Zaehner incluso sugiere que la mayoría 
de las experiencias místicas «naturales» (para distinguirlas 
de las «supranaturales») constituyen formas de «locura». 
Señala que tanto las experiencias místicas naturales como 
las experiencias con drogas elevan «las susceptibilidades» 
y, en consecuencia, «harán mejor a un hombre bueno y a uno 
malo peor»28, Lo que él no toma en cuenta es la persistente 
afirmación de muchos investigadores de que las drogas como 
el LSD parecen precipitar introspecciones terapéuticas in- 
cluso cuando las experiencias del sujeto son infernales?29, 
Esta confianza en las introspecciones curativas incluso en 
medio o a causa de reacciones parapsicóticas que sean simi- 
lares o idénticas a ciertos tipos de experiencias religiosas 
sugiere que las drogas alucinógenas como el LSD pueden 
constituir ayudas potenciales de investigación para explorar 
la hipótesis de Anton Boisen consistente en que la frecuente 
asociación entre lo místico y lo patológico en la historia de las 
religiones no es accidental. Para Zaehner, como para mu- 
chos, el término «locura» parece conllevar principalmente 
connotaciones negativas. Boisen, por otra parte, sostiene que 
«el contraste correcto no está entre lo patológico y lo normal 
de la experiencia religiosa, sino entre la derrota espiritual 
y la victoria espiritual; y los disturbios más graves sirven para 
aislar y mostrar claramente ciertas variables significativas»30, 
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Si se efectuaran enfoques sensatos dentro del marco de 
una investigación cooperativa por parte de psiquiatras, psi- 
cólogos y psicólogos de la religión, la investigación con las 
drogas alucinógenas podría clarificarse y extender las suge- 
rencias de la hipótesis de Bouse. Dicha clarificación y ex- 
tensión podrían ser la contribución más importante que 
puede hacer la psicología de la religión al mundo enfermo 
de nuestros días, particularmente si resulta cierto que al 
menos ciertos desórdenes mentales no son simplemente «en- 
fermedades» sino que tienen, lo que es más importante, un 
significado positivo y terapéutico dentro de la investigación 
espiritual del hombre. 
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Jean Houston y Robert E.L. Masters. 


De todos los axiomas de la ciencia no conozco ninguno 
más sólido y fundamental que el hecho de que s1 se inhibe 
el pensamiento (y se persevera en ello) se llega, a la larga, 
a una región de la conciencia que se encuentra debajo o 
detrás del pensamiento y que es diferente del pensamiento 
ordinario por su naturaleza y carácter; una conciencia de 
cualidad cuasi-universal y una toma de conciencia de un 
ser totalmente más vasto de lo que estamos acostumbrados. 
Y ya que la conciencia ordinaria, con la que estamos rela- 
cionados en la vida ordinaria se funda antes que nada en 
el pequeño ser local y, de hecho. es autoconsciente en el 
pequeño sentido local, se desprende que salir de ella equi- 
vale a morir para el ser ordinario y el mundo ordinario. 

Equivale a morir en el sentido ordinario. pero en otro 
sentido equivale a despertar y encontrarse con que el «Yo», 
nuestro ser más real e íntimo, penetra el universo y todos 
los otros seres; que las montañas, y el mar y las estrellas 
son parte de nuestro cuerpo y que nuestra alma se encuen- 
tra en contacto con el alma de todas las criaturas... 

Tan grande, tan espléndida es esta experiencia, que se 
puede decir que todas las cuestiones y dudas menores se 
desvanecen frente a ella; y resulta cierto que en miles y 
miles de casos el hecho de obtenerla llega incluso cuando 
un hombre ha revolucionado completamente su vida y 
su visión del mundo!. 
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La declaración anterior, hecha hace algo más de medio 
siglo por el poeta y científico Edward Carpenter, parece tener 
mucha vigencia en nuestros días debido a que, lógicamente, 
es intemporal. Esta declaración describe una realidad de la 
psiquis humana que no cambia con los acontecimientos y el 
medio ambiente como lo hacen las formas de nuestra locura 
y nuestras aberraciones menores. La experiencia es real y 
esencialmente inmutable; y, como observa Carpenter, puede 
ser psicoterapéutica, promotora del crecimiento, radical- 
mente transformadora de la personalidad humana. A lo que 
se refiere Carpenter con «la inhibición del pensamienio» es 
a un medio, pero no el único, de alcanzar conciencias simi- 
lares con resultados similares. 


En los últimos años, como todos sabemos, se ha descubier- 
to que las drogas psicodélicas pueden facilitar experiencias 
de tipo religioso que tienen un efecto terapéutico; y que sin 
lugar a dudas la psicoterapia psicodélica tiende a ser más 
efectiva cuando tienen lugar experiencias de tipo religii so de 
alguna profundidad. Esta conclusión no sólo surge de nues- 
tra investigación sino también de la experiencia de gran 
número de investigadores y psicoterapeutas que han trubaja- 
do con drogas de tipo lisérgico en todo el mundo Por 
ejemplo, la doctora Ruth Fox, directora clinica del National 
Council on Alcohol, declaró sobre la terapia con LSD en 
alcohólicos crónicos: 


«En esta experiencia trascendental (estado bajo efecto 
de la droga) puede haber un reconocimiento de la «concien- 
cia cósmica». No todos los pacientes experimentan esta sen- 
sación completa de «ser uno con el universo». Parece ser que 
cuanto más se acerca uno a ella, el cambio de la personalidad 
es más efectivo y duradero.» 


A esto hay que agregar que las experiencias terapéuticas 
y transformadoras de tipo religioso toman varias formas, de 
las cuales «ser uno con el universo» tan sólo es un ejemplo 
frecuente. 


En vista de lo anterior, resulta evidente por qué la experi- 
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mentación con drogas psicodélicas ha tenido, entre otros, los 
siguientes efectos: 

Ha vuelto a dar viabilidad a una psicología de la experien- 
cia religiosa, que se encontraba anteriormente casi moribun- 
da, y ha despertado gran interés por las posibilidades tera- 
péuticas y de autorrealización de las experiencias de tipo 
religioso y de los estados de conciencia en que tienen lugar 
las primeras en sus formas más potentes... 

Al igual que muchos otros investigadores del LSD, no nos 
proponíamos investigar las experiencias religiosas o místicas; 
pero muy pronto nos encontramos obligados a llevar a cabo 
extensos y serios estudios de la psicología de la experiencia 
religiosa. Teníamos que hacerlo si esperábamos comprender 
lo que sucedía con sujetos cuyas descripciones de profunda 
unión mística con Dios no se explicaban adecuadamente me- 
diante nociones como la despersonalización somatopsiquica 
o la disolución del ego, etiquetas que, dentro de la psiquia- 
tría convencional, se encargan de describir psicopatologías 
graves. Algunas de las afirmaciones de encuentro con Dios, 
con la Razón de ser, con la Realidad absoluta, iban acom- 
pañadas de cambios de personalidad profundos y benéficos. 
Por lo general esto no sucede de resultas de una psicosis 
transitoria, sino que han sido descritas a lo largo de la his- 
toria en casos de experiencia religiosa. 

En una sesión con LSD que, en unas ocho horas, atraviese 
los principales niveles de conciencia bajo efecto de la droga, 
el sujeto puede experimentar, antes que nada, una gran 
variedad de conciencias sensoriales diferentes de todo lo que 
había conocido anteriormente. Esto parece tener una función 
de descondicionamiento liberando al sujeto de los confines de 
sus categorías y contextos usuales. A continuación se pueden 
franquear los muros del inconsciente, amplificar y revelar 
procesos psicodinámicos y lograr importantes introspeccio- 
nes. En seguida los elementos históricos de la vida pueden 
surgir en términos simbólicos y alegóricos vistos con los ojos 
cerrados en forma de imágenes ideales. También se puede 
experimentar esta misma secuencia de elementos al mismo 
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tiempo que otras formas imago-sensoriales incluidas en se- 
cuencias dramáticas que conducen a la resolución simbólica 
de los conflictos personales y otros problemas. Por último, 
la persona «desciende» a ese nivel de conciencia conocido 
como esencia, numen. razón de ser. A este nivel que tienen 
lugar las profundas y, en ocasiones, transformadoras expe- 
riencias del encuentro o unión mística con Dios; experiencias 
consideradas por algunas autoridades en la materia, como el 
difunto W. T. Stace, indistinguibles fenomenológicamente 
de las experiencias religiosas y místicas aceptadas tradicio- 
nalmente como auténticas. Cuando dicha experiencia provo- 
ca un cambio drástico y positivo del comportamiento, in- 
cluyendo un enriquecimiento de la vida espiritual, entonces 
tenemos más evidencia de una especie clásica de autenticidad. 

Este escrito no tratará básicamente de las drogas psicodé- 
licas ni de las experiencias de tipo religioso que tienen lugar 
bajo los efectos de la droga. Ya existe una amplia biblio- 
grafía dedicada a ese tema, incluyendo nuestro libro The 
Varieties of Psychedelic Experience3 y, en especial. sus capí- 
tulos finales. Por lo que resulta de mayor interés informar 
acerca de algunas nuevas investigaciones sin drogas que he- 
mos estado llevando a cabo y seguimos efectuando en nuestro 
laboratorio de Nueva York. No obstante, para información 
de los que aún no conocen bien las experiencias bajo efecto 
de la droga, describiremcs aquí un caso brevemente. 

El sujeto de la investigación (y todo nuestro trabajo ha sido 
de investigación y no de psicoterapia) era un ejecutivo satis- 
fecho de unos cincuenta años. Como sucede con todos nues- 
tros sujetos, hay que considerarlo «normal», sin ningún pro- 
blema más allá de los que tienen incluso los miembros mejor 
adaptados de nuestra especie. Se interesa intensamente por 
el arte. 

La experiencia de este sujeto siguió, en general, el esquema 
de «descendimiento» que se describió antes excepto en que, al 
no tener problemas psicológicos urgentes, se trató muy poco 
su propia historia personal y, en lugar de ello, hubo una dis- 
cusión filosófica algo mayor que la normal. Su atención se 
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concentró en el arte oriental, ya que seleccionó varios libros 
ilustrados sobre ese tema entre una amplia selección de libros 
de arte y otros puestos a su disposición. Se interesaba espe- 
cialmente por el arte religioso y dijo que pensaba que cierto 
cuadro tenía gran importancia para él pero que no podía 
encontrarlo. Entonces se le mostró una imagen de un Buda 
japonés, comenzó a llorar y después cerró los ojos. Lo que su- 
cedió después lo describe en un informe escrito varios días 
después. 

...Experimenté un trepidante relámpago de éxtasis y mi 
cuerpo se disolvió en el flujo de materia o energía del que 
está hecho el universo. Fui arrebatado hacia el centro de la 
existencia de donde surgen todas las cosas y en el que con- 
vergen todas las cosas. Aquí no hay distinción entre sujeto 
y Objeto, entre espacio y tiempo ni cualquier otra cosa. 
Aquí, todo es, simplemente, y no hay comienzo ni final, 
solamente transformación. 

El aspecto de este lugar es bastante simple, aunque no 
puedo acordarme de los detalles demasiado bien. Existe 
un flujo desde el centro y un flujo hacia el centro, pero nin- 
guna forma. El color es neutro. tanto caliente como frío, 
y hay una suave luz que emana desde abajo, dando un 
brillo vacilante. No recuerdo si había algún sonido, pero 
había una integración total, así que no habría distinción 
entre sonido y silencio. De lo único que se es consciente es 
del éxtasis y amor puros. 

No había ningún elemento dominante o fuerza directriz. 
Todo fluía por sí mismo utilizando su propia energía. Si 
existe un dios o un poder creador, éste solamente existe 
en tanto que concepto humano. 

Por su forma, la realidad absoluta parecía tener en oca- 
siones cuatro esquinas, pero ésta pudo haber sido una 
etapa transicional de visión anterior a la llegada al centro. 
Recuerdo haber descrito el. centro como una esfera com- 
puesta por un número infinito de pequeñas esferas que gi- 
raban en espiral hacie el centro, que a su vez es infinito, 
y que cada una de las pequeñas esferas estaba compuesta 
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de esferas aún más pequeñas, que también giraban hacia 
un centro infinito, y así hasta el infinito. Ignoro cómo 
me vino este concepto ya que no tengo un recuerdo claro 
de dicha imagen. Tal vez, en el último punto uno se en- 
cuentra en el centro y ya no puede observar. 

No hay sensaciones propiamente dichas dentro del cen- 
tro; tan sólo un estado de bienaventuranza extrema e ine- 
fable. Aquí, como en las fases anteriores, uno es consciente 
de una tremenda oleada de compasión y de un poderoso 
deseo de compartir el arrebato con los demás. A medida 
que se disuelve el ser, el otro se hace uno con todo lo de- 
más, de manera que no hay egoismo. Tampoco hay 
elemento de conflicto alguno, debido a que todos son uno. 

Me doy cuenta de que hice una exclamación en voz alta 
en el momento de la revelación y de que hablé en ocasiones 
durante mi experiencia más profunda, pero no recuerdo 
ninguna de mis palabras, excepto que al final dije: «en 
verdad que todo es uno», cuando descubrí esta verdad. No 
tengo idea alguna acerca de si pasaron segundos u horas en 
este estado. 

A medida que me sentía resurgir del profundo arrebato 
del centro, me puse a cuestionar momentáneamente el 
valor del regreso. Por un instante (¿o fue una hora?) me 
sentí tentado de permanecer en el lugar de la belleza infini- 
ta, pero empecé a pensar en el interés que tiene la vida en 
el mundo (música, libros, arte, gente) y que representa 
una clase diferente de placer y me dejé ir hacia la super- 
ficie de la conciencia. ¿Qué habría sucedido si mi goce 
del mundo no hubiese sido tan fuerte y me hubiese rendido 
a esa tentación? 


Como es característico, tanto en los místicos psicodélicos 
como en los tradicionales el sujeto acompañó su descripción 
de disculpas por su poco esfuerzo para describir una expe- 
riencia esencialmente inefable. 

Algunos años más tarde este hombre aún considera la 
experiencia recién descrita como la más profunda y bella 
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de su vida. Al carecer de problemas urgentes y de déficits 
importantes de personalidad, su experiencia no le cambió de 
ninguna manera que resultase flagrantemente evidente para 
él o para los otros. No obstante, él piensa que hubo cambios 
profundos, aunque sutiles. En conjunto, como resulta 
común en sujetos de este clase, sintió que la experiencia con- 
firmó básicamente su modo de vida. Como él mismo señala, 
mantuvo la experiencia dentro de lo que él considera su sis- 
tema ateo. No se convirtió en un defensor a ultranza de las 
drogas, aunque desde entonces ha hecho tanto esfuerzos 
como ha podido para promover la investigación legítima 
y una opinión sobria e informada aceca del LSD tanto en su 
contexto social como en el científico. Él mantiene su senti- 
miento de que «todos son uno» y cree que es más compasivo 
que antes. No ha intentado tener más experiencias con LSD. 

Durante nuestros años de investigación con drogas psico- 
délicas hemos observado experiencias igualmente profundas 
y Otras muchas que van desde este nivel cualitativo hasta ex- 
periencias superficiales y de tipo similar a las que hoy día se 
asocian al misticismo y religión de moda que prosperan en la 
actual subcultura de la droga. Cuando fue necesario, las ex- 
periencias profundas cambiaron a la persona y su comporta- 
miento de maneras importantes resolviendo conflictos psico- 
lógicos en algunos casos y en otros dando nuevos conceptos y 
valores filosóficos, mejorando la percepción, despertando de 
nuevo el afecto por un cónyuge o trayendo otros cambios 
significativos y benéficos. Y estos cambios parecían depender 
mucho más de que la persona alcanzase niveles profundos 
de conciencia y de que tuviese experiencias de tipo religioso 
que de los casos considerados importantes terapéuticamente 
dentro del sistema de la terapia psicoanalítica y de la mayo- 
ría de las otras psicoterapias que se utilizan ahora. Para los 
enfermos estas experiencias tendían a ser curativas; pero 
también parecían contribuir al crecimiento y autorrealiza- 
ción del individuo sano. Además parecía que la experiencia 
psicodélica podría conllevar una creatividad aumentada, 
como hemos discutido hasta cierto punto, con historias de 
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casos, en nuestro reciente libro, Psychedelic Art (Arte psi- 
codélico).1 

Nuestro trabajo con productos psicodélicos se interesó cre- 
cientemente por las experiencias que aumentan la creatividad 
y el crecimiento en la línea de la fenomenología de las expe- 
riencias de tipo religioso y en la exploración de la naturaleza 
y funciones de la imaginería ideal. Hace varios años, y mu- 
cho antes de' que hubiésemos querido terminar la investiga- 
ción, nuestro trabajo y casi todos los demás trabajos con 
productos psicodélicos fueron suspendidos por una legislación 
que intentaba resolver (pero no resolver en realidad) el cre- 
ciente problema social de la auto-experimentación sin super- 
visión con estas drogas. La histeria provocada por las drogas 
psicodélicas probablemente no necesita una descripción 
detallada. Pero resulta extremadamente desafortunado 
que una de las principales víctimas de esa reacción pública 
haya sido la investigación, así como casi todos los usos 
terapéuticos. En estos momentos no se lleva a cabo ninguna 
investigación con gente normal y se dice que no lo habrá; 
y el uso terapéutico se encuentra limitado a sólo un puñado 
de pequeños proyectos controlados por el gobierno federal. 

Así, el reciente interés de la gente joven por encontrar ma- 
neras de «pasarse sin drogas» ha tenido su paralelo entre 
algunos investigadores del LSD resueltos a encontrar medios 
para continuar explorando vías de investigación altamente 
prometedoras que habían sido abiertas mediante el uso de 
drogas psicodélicas y luego abruptamente cerradas por las 
prohibiciones de llevar a cabo investigaciones con drogas. 
Nuestro propio proyecto de investigación actual es uno de los 
resultados de la búsqueda de alternativas adecuadas a los 
productos psicodélicos. Aunque el proyecto ha sido de corta 
duración ya ha dado algunos resultados de interés, incluyen- 
do la creación de aparatos y técnicas que alteran la con- 
ciencia y dan continuidad a nuestra labor. 

Dos de estos aparatos los denominamos, respectivamente, 
«aparato para la provocación de estados alterados de con- 
ciencia» O ÁSCID y el «ambiente audio-visual» o AVE, saludo 
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del arcángel Gabriel a la Virgen María que tiene el doble 
significado de hola y adiós. Cuando uno trata diariamente 
con visiones y éxtasis resulta mejor mantener un poco de sen- 
tido del humor. 

El ASCID lo desarrollamos inicialmente como un facili- 
tador de la imaginería visual o ideal. Esencialmente se trata 
de un péndulo metálico sobre el cual el sujeto se sostiene de. 
pie. suspendido por anchas bandas de lona y llevando pues- 
tas gafas de ciego. El aparato que contiene al sujeto efectúa 
movimientos de lado a lado, hacia delante y hacia atrás, 
y giratorios, producidos por el cuerpo del sujeto. Por lo gene- 
ral, entre dos y veinte minutos son suficientes para provocar 
un estado alterado de conciencia o trance. La profundidad 
del trance va de la luz al sonambulismo profundo, pero en 
casi todos los casos el suejto experimenta una imaginería 
ideal, imaginería de otras modalidades sensuales y otros fe- 
nómenos característicos del trance y de los efectos de las 
drogas psicodélicas. El trance resultante se diferencia del 
hipnótico especialmente en que no se da la relación normal 
hipnotizador-sujeto y en que la experiencia del sujeto tiene 
lugar con un grado superior de autonomía y espontaneidad; 
si se quiere, el sujeto se va en su propio viaje. En la mayoría 
de los casos el sujeto responde a las sugestiones que le hace el 
experimentador; pero se encuentra libre, de manera inusi- 
tada, de las sugestiones; y también se siente muy libre de 
rechazarlas. Los sujetos que han experimentado tanto el 
estado de trance hipnótico como el producido por el ASCID 
piensan que estos trances son básicamente diferentes; pero 
por el momento aún se carece de un lenguaje adecuado para 
llevar a cabo una diferenciación precisa entre los diferentes 
tipos de estados de trance. 

El «ambiente audio-visual» también produce estados alte- 
rados de conciencia, estados hipnoides y de trance y respues- 
tas a estímulos que indican la presencia del estado de alte- 
ración. 

Este programa consiste en fundir paulatinamente diaposi- 
tivas de 2” X 2", proyectadas por dos proyectores, acom- 
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pañadas de un sonido grabado en coordinación de secuencia, 
principalmente música electrónica. El programa se puede 
repetir exactamente ya que la cinta de sonido controla, a 
intervalos programados, tanto el cambio de diapositivas 
como la duración del cambio de una imagen por otra; (esta 
duración es flexible: de 1 a 20 segundos); lo que resulta ser 
un sistema computado bastante sofisticado y difícil de des- 
cribir. Los programas audio-visuales consisten de 120 a 160 
diapositivas y tienen una duración de 30 a 45 minutos. 

Las diapositivas, cada una de las cuales representa un 
óleo individual, pintadas con color transparente sobre piezas 
de vidrio de 2” X 2”, son generalmente abstractas o intentan 
sugerir respuestas emocionales o proyectivas o facilitar 
y alentar la libre proyección: una «introspección» de la 
abstracción. 

Las diapositivas se proyectan en toda la superficie de una 
pantalla semicircular de proyección trasera de 2,40 X 2,40 
mts., tras la cual se encuentra sentado el sujeto. Esto da el 
efecto de un «ambiente», de casi encontrarse dentro de la pin- 
tura proyectada. El sonido le llega al sujeto a través de auri- 
culares o de altavoces colocados a ambos lados de él. Normal- 
mente trabajamos con sólo un sujeto, pero hemos utilizado 
el programa con éxito con un pequeño grupo de espectadores 
simultáneos. 

Las respuestas al programa a menudo son intensas e in- 
cluyen una marcada distorsión temporal, empatía, ansiedad, 
euforia, cambios de imagen corporal, imaginería y senti- 
mientos religiosos y eróticos, pronunciado relajamiento 
muscular, sugestionabilidad aumentada y, en algunos casos. 
estados de trance que continúan tras del final del programa y 
que pueden ser utilizados posteriormente para investigacio- 
nes más profundas. No se trata del «cine» ni tampoco es otro 
«espectáculo luminoso», sino que sugiere posibilidades con 
película y medios diversos con los que tendremos que enfren- 
tarnos en un futuro cercano. Y también descubra quizás, de 
manera aumentada, alteraciones de la conciencia con una 
sugestionabilidad aumentada que ya son producidas de for- 
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ma más suave por los medios de comunicación, la televisión 
y las películas. Muchos investigadores de los estados altera- 
dos de conciencia creen que una prolongada observación de 
la televisión provoca estados hipnoides con una mayor 
sugestionabilidad, especialmente en relación con ciertos 
tipos de imaginería y anuncios comerciales altamente emo- 
togénicos. Por supuesto, resulta de gran importancia com- 
prender estas posibilidades de los medios de comunicación. 

Seguimos refinando nuestro propio programa y haciéndolo 
más efectivo. Existen importantes posibilidades para la in- 
ducción y estudio de los estados alterados de conciencia y po- 
siblemente también para el diagnóstico y la terapia; además 
de las implicaciones y aplicaciones posibles en los campos 
de la comunicación y el entretenimiento. En tanto que ve- 
hículo para la provocación experimental de experiencias de 
tipo religioso, el programa audio-visual no ha logrado nada 
espectacular; pero incluso la paracentesis de niveles psíqui- 
cos tan profundos como los implicados en estos experimentos 
parece constituir una posibilidad real en un futuro no muy 
lejano. 

Por otra parte, el aparato para la provocación de estados 
alterados de conciencia ya ha sido escenario de cierto número 
de experiencias de tipo religioso, tanto espontáneas como 
sugeridas en varios grados. 

Por ejemplo, uno de los sujetos con el que hemos estado 
trabajando es un teólogo bastante conocido. Sus experiencias 
en el aparato han sido extremadamente 'intensas, extáticas y 
visionarias. También han tenido el fructífero efecto de enri- 
quecer su vida creativa y espiritual. Ha repudiado una 
serie de tesis y, en un período de solamente tres meses, ha 
producido una serie de escritos que él considera entre los 
mejores que haya escrito hasta ahora. Hemos leído algunos 
de éstos y son, de hecho, ejemplos extraordinarios de una 
presentación altamente lúcida de ideas difíciles y complejas. 
También describe otros varios beneficios: mejora en las rela- 
ciones con su familia, mejora en su labor docente y una con- 
tinua sensación de crecimiento; pero estas afirmaciones se 
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encuentran menos sujetas a verificación que el repudio de 
una serie de tesis creativas v la posterior productividad crea- 
tiva de alto nivel. 

Habría que subrayar que el sujeto no recibió sugestiones 
de mejoras en ninguno de esos campos: no hubo sugestiones 
sobre la tesis. la mejora de la labor docente ni sobre ninguna 
otra. Si se le atribuven a la sesión los efectos que él describe, 
quizá es porque existen muchas razones para ello. Pero no 
hay que excluir la posibilidad de que la causa sea la experi- 
mentación de profundos niveles psíquicos en los que, como 
con las drogas psicodélicas, hay la activación de una entele- 
quia o curación y una fuerza de autorrealización que incluven 
un impulso creativo. Esto no resulta sorprendente y obser- 
vamos cada vez más las similitudes, si no las identidades. de 
los componentes del proceso creativo y de las experiencias 
de tipo religioso. El artista. si sigue su camino, hasta cierto 
punto, se convierte en un místico o, a veces, en un enajenado. 

En el aparato para la provocación de estados alterados 
de conciencia nuestro sujeto y teólogo entró rápida y pro- 
fundamente en lo que. presumiblemente. era un estado de 
trance. Decía que se encontraba bajando a través de la oscu- 
ridad, luego a través de agua y luego del tuego hasta que 
alcanzó una visión de las formas platónicas. Hablando 
extáticamente. declaró que «es como si mi mente se encon- 
trase unida a la mente de Dios, me expando, me expando... 
y puedo leer los secretos del universo y mirar las formas de las 
cosas. Formas hermosas. formas matemáticas, formas geo- 
métricas. Toda están vivas, llenas de color y brillantes. Esta 
es la Fuente de las Formas, el Mundo de las Ideas Divinas. la 
Fuente Creadora. Es el fons et origo.» Continuó su descrip- 
ción suspirando, llorando de alegría. lamentándose y retor- 
ciéndose a veces como si la experiencia fuese más de lo que 
él podía soportar. Aún así, continuó describiendo su expe- 
riencia: «Es la unidad unificada, es la experiencia de la 
Unidad, el Nous, el Logos del alma, como si todo se encon- 
trase unificado en mí.» 

En su posterior descripción escrita de esta sesión, que 
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duró una hora y media y fue extática y visionaria durante 
todo el tiempo, el sujeto escribió: 


Mi experiencia del mundo de las formas fue una de las 
dos experiencias más profundas y hermosas de la sesión. 
Las formas eran figuras geométricas o matemáticas lumi- 
niscentes, mas no abstractas. Eran espíritu hecho concreto 
e increíblemente dinámicas, como las semillas de la vida. 
Su textura era de cristal y reflejaban la gloriosa y brillante 
luz del sol. Sentí que éste era el mundo que vio Platón 
y al que se refería San Agustín al hablar de las rationes 
seminales. 

.. Después experimenté muchas facetas de materia, como 
el no-ser oscuro y devorador, como la infinita multipli- 
cidad. Finalmente vi que la materia se basaba en Dios, 
como la infinita matriz de las formas... Luego experimenté 
el mundo de la vida; la infinita variedad de las células vi- 
vientes, la vasta extensión de los cielos nocturnos con mi- 
llones de estrellas, las arenas y el mar. Se me preguntó 
qué podía significar esto en mi vida ¡ ersonal y vi mi casa: 
todas las plantas y árboles, mis hijos. mi esposa y otras 
personas que conozco. Todos formaban una vasta sinfonía 
de vida; y vi los diferentes niveles de la vida, todos fluvendo 
de la Fuente y de regreso a la Fuente. 

Tras de eso experimenté la generación del Logos, pro- 
veniente de la Razón (esta ha sido la experiencia más pro- 
funda que he tenido hasta ahora) y lo vi como una luz 
que emanaba del abismo. Y sentí que mi mente compar- 
tía este gran misterio; que había tocado las profundi- 
dades y el secreto de mi propia mente. 

.. Después tuve una larga y extremadamente satisfac- 
toria experiencia del aspecto integral y emanante de toda 
la creación como si participara en la infinita vida de la 
Fuente. Y fui despertando gradualmente mediante las 
instrucciones del guía. 


¿Qué podemos decir de experiencias como ésta, que tiene 
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lugar en el escenario de un laboratorio moderno, y del inves- 
tigador que las hace posible? ¿Es este último un sacerdote, 
un chamán o un científico antes que nada? ¿Cuáles pueden 
ser sus responsabilidades? Tras haber presenciado, primero 
con drogas psicodélicas y más recientemente bajo otras 
condiciones las uniones místicas y encuentros con Dios más 
intensos y subjetivamente válidos en varios tipos de expe- 
riencias trascendentales, hemos ponderado a menudo nues- 
tra postura moral. El investigador debe preguntarse si la 
presencia de Dios, tan intensamente experimentada por el 
sujeto, es una ilusión o es realidad, y en este último caso, qué 
clase de realidad o qué es. Si en verdad Dios se encuentra 
presente en algunas experiencias religiosas, pero no en las 
que tienen lugar durante nuestros experimentos, entonces 
asistimos a la producción de una falsa experiencia religiosa 
que, no obstante, puede transformar poderosa y benéfica- 
mente al individuo alucinado y lo despertará o intensificará 
su vida espiritual. Preguntas similares surgen con respecto 
a otras variedades de experiencias profundas de tipo reli- 
gioso que podamos provocar o producir. Nuestra opinión es 
que estos experimentos y exploraciones son permisibles 
siempre y cuando el investigador tenga un amplio criterio, 
respete al sujeto y la experiencia de éste y se dedique a la 
búsqueda de conocimiento. Si se dan estas actitudes y fines, 
no parece haber razón alguna para que el investigador no sé 
aventure en terrenos que comparte con los-gurus tradiciona- 
les de Oriente y con los directores espirituales del Occidente. 
Si el hombre está provisto de un centro espiritual al cual 
puede dedicarse con fines de salud y enriquecimiento, en- 
tonces resultaría deseable unirse al esfuerzo para estudiar 
ese centro y ponerlo a la disposición de la conciencia de ma- 
nera más sencilla. Si las experiencias religiosas y místicas 
solamente son de carácter regresivo y nada más que pro- 
ductos de la activación de los mecanismos y sustancias 
químicas del cerebro, entonces hay que aclarar ese difícil 
punto y llevar a cabo los ajustes necesarios. Nos aterroriza 
el proyecto de implantar electrodos para provocar experien- 


230 


La provocación experimental de experiencias de tipo religioso 


cias místicas, por un lado, y para excitar varios centros de 
placer del cerebro, por el otro. Pero si esto fuese posible, 
los investigadores del cerebro lo descubrirán independiente- 
mente de nuestros propios esfuerzos. Aún permaneciendo 
abiertos a esta posibilidad debemos sustentar una inclinación 
a esperar que esto no ocurra. Pero, aún si sucediera, lo que 
se demostraría sería únicamente un hecho bastante conoci- 
do: que el hombre es un ser psiconeurofisiológico y que la 
estimulación de sus «centros espirituales» con medios mecá- 
nicos no sería un sustituto adecuado de la unión de dos 
personas. 

En relación con los casos descritos sería más exacto decir 
que ayudamos a la posibilidad de que la experiencia tuviera 
lugar, más que provocarla. Cada uno de los individuos en 
cuestión llegó a su sesión con un grado de desarrollo y una 
orientación que hicieron posible la profundidad y riqueza de 
la experiencia, por un lado, y las características formales de 
la experiencia, por el otro. Y a lo largo de nuestra labor he- 
mos observado que las experiencias profundas y posible- 
mente auténticas solamente se dan en las personas que po- 
drían considerarse bien preparadas para dicha experiencia. 
En terapia quizá la situación sea diferente y la intensidad de 
la necesidad, la desesperación y los largos sufrimientos pue- 
dan en parte satisfacer las condiciones de requisito previo. 

En ausencia de preparación por parte del sujeto, sea por 
la búsqueda del crecimiento espiritual o por necesidad, 
¿puede tener lugar una experiencia de tipo religioso? Y ¿se 
puede provocar una experiencia de tipo religioso o lo más que 
se puede hacer es ayudar a que se produzca esta experiencia? 
Hemos explorado estas preguntas en numerosos experimen- 
tos de clases sumamente diferentes mediante la utilización de 
estados de trance y estados hipnoidales inferidos, provocados 
de varias maneras. 

Se produjo normalmente un experimento en el aparato 
para la provocación de estados alterados de conciencia. El 
sujeto, en el estado de alteración provocado por dicho apara- 
to fue llevado a experimentar una variedad de cambios de su 
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imagen corporal. Experimentó varios cambios de imagen 
corporal del tipo de Alicia en el país de las maravillas que tan 
a menudo ocurren bajo el efecto de las drogas psicodélicas: 
crecimiento y empequeñecimiento extremos, hacerse más 
pesado y más ligero, alteraciones de la sensación de la den- 
sidad y sustancia del cuerpo. Finalmente se le hizo saber 
que, como ahora sabía, podía experimentar su cuerpo de 
cualquier manera. 

Se instruyó al sujeto para que experimentara su cuerpo 
como si éste se rompiera en partículas diminutas y móviles. 
Todo lo demás del ambiente, del mundo, también se estaba 
rompiendo en partículas básicas. Entonces el mundo consti- 
tuiría un vasto mar de partículas de materia y el sujeto se 
fundiría con ese mar perdiendo todo sentido de su cuerpo y 
haciéndose uno con el todo. Sólo experimentaría esa unidad. 
Después se le instruyó para que abandonase su autoconcep- 
to, su Yo, y dejase que también eso se fundiera y fluyera den- 
tro del vasto mar del ser. «No más ego, no más ser, solamente 
ser puro extendiéndose más y más y haciéndose uno con todo 
lo que existe.» Se le dijo al sujeto que experimentara esta di- 
solución de su ego y de su cuerpo durante todo el tiempo 
que quisiera y que después el cuerpo y el ego se unirían 
gradualmente y que cuando esto sucediese nos lo indicase 
moviendo involuntariamente la cabeza. E 

En sujetos en trance profundo esto produjo invariable- 
mente un intervalo de dos a diez minutos en que el sujeto no 
tuvo contacto con el investigador. Más tarde estos sujetos 
describieron la impresión de que habían sufrido una pérdida 
de la identidad personal, una sensación de unión con «el 
uno» y, aparentemente, un período de inconsciencia. Se des- 
cribieron estados extáticos, oceánicos y dichosos y otros esta- 
dos de tipo místico por parte de la mayoría de los sujetos, in- 
diferentemente de la profundidad del trance. Después hubo 
un relajamiento y una alegría o euforia extremas. 

En otro experimento el sujeto en trance fue instruído para 
que imaginase con los ojos cerrados, una serie de símbolos 
personales progresivamente profundizantes. Finalmente, 
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cuando se imagina un símbolo que el sujeto considera como 
el más profundo y total que es capaz de lograr. se le dice que 
observe este símbolo a medida que se va haciendo más y más 
pequeño hasta que no es más grande que una punta de al- 
filer. Después, si el sujeto se siente preparado para hacerlo. 
puede permitir que el símbolo desaparezca totalmente. 
Entonces morirá, permanecerá en el estado de muerte simbó- 
lica durante todo el tiempo que lo desee y después renacerá. 
Cuando el sujeto ha experimentado el renacimiento y se 
encuentra listo para hacerlo, entonces comunicará al inves- 
tigador todo lo que ha sucedido. 

Esta experiencia, en sujetos en profundo trance también 
produce períodos de tiempo durante los cuales se pierde la 
comunicación y el sujeto tiene la sensación de haber estado 
inconsciente o de haber perdido todo sentido de identidad 
personal. Dos de nuestros sujetos, en estados de trance más 
ligeros más tarde informaron que la muerte era «como 
estar en un profundo hoyo negro en el que no había nada» 
y «oscuridad, vacío, absolutamente nada». Un sujeto se puso 
ansioso a medida que el símbolo empequeñecía, trató 
de revertir el proceso. no pudo, y finalmente dijo: «sólo 
dejarlo salir aceptando que moriría, pero sabiendo que rena- 
cería». Todos los sujetos dijeron que este experimento con- 
ducía al trance más profundo que habían tenido hasta el 
momento. 

Un sujeto sonámbulo, tras del «renacimiento» dijo haberse 
«despertado» para encontrarse «empujado por alguna fuer- 
za... salí con los pies primero.. era una sensación rara... y 
estás completamente abierto, permeable. diáfano. como 
quiera llamársele, como si pudieras imprimirte... Y emerges 
de una manera tan feliz... tú eres el que está feliz por estar 
ahí y nadie tiene que estar ahí para darte la bienvenida con 
los brazos abiertos... porque no se trata de que te vayan a dar 
algo, se trata de que:estás trayendo algo.» 

Este mismo sujeto describió la experiencia de «morir» 
diciendo que era como disolverse lentamente, como desva- 
necerse emocional, visual, física e intelectualmente. «Tienes 
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que morir emocionalmente primero, ya que no puedes irte 
si la emoción de quedarse aún está ahí. Me imagino que en 
seguida uno deja de ver y después se te va el cuerpo, y tu 
mente, tu intelecto es lo último que te abandona... Tras 
eso no hubo nada hasta la sensación de que me empujaban... 
primero la sensación y después la idea: estoy renaciendo...» 

¿Yan potente puede ser una experiencia tan provocada y 
sugerida? ¿Tan religiosa? Por supuesto, hemos presenciado 
algunas respuestas sumamente diferentes al experimento de 
la muerte y el renacimiento. Por ejemplo, un experimento 
grupal con ocho sujetos en trance a quienes se había procu- 
rado sugestiones simultáneas arrojó experiencias bastante 
bien tipificadas por los siguientes pasajes de los relatos he- 
chos por tres de los sujetos, todas ellas estudiantes femeninas 
de universidad, de veintiún a veinticinco años. 

Uno de los símbolos de un sujeto surgió en forma de «un 
círculo que pronto cambió de forma y se convirtió en una 
mancha marina redonda, de las que se pueden escuchar. Vi 
cómo se llenaba de espíritu que se había creado a sí mismo 
como carne... Comprendí el símbolo inmediatamente: la 
redonda receptividad de la concha, su oquedad para el espíri- 
tu. El significado de la transformación en carne de la concha, 
su transformación en suavidad y sensibilidad, resultaba 
obvia. A medida que el símbolo empequeñecía hubo una 
elevación de la intensidad y de la emoción. Experimenté 
temor al proceso de muerte que consideraba una pérdida 
tal del ser, la destrucción y la creación me parecieron aterro- 
rizantemente la misma cosa... Todo parecía posible e impo- 
sible al mismo tiempo... Estaba llena de un deseo y un temor 
inextinguibles antes del proceso de muerte y renacimiento. 


Me acuerdo de haber estado en las fauces de la muerte 
y de no saber cual sería mi final. Esta ignorancia era im- 
portantísima para mi elección de rendirme ante la muerte. 
A medida que me sentí surgir de la profundidad de la 
muerte supe que el don de la vida se encontraba delante 
de mí y salí para alcanzarlo. Me encontraba llena de un 
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alivio y de una aceptación extáticos que parecían ocupar 
todo mi ser. Después sentí como si se apresurara y refor- 
mara mi espíritu y pulsase desde dentro. Tras eso sentí 
una intensa pasividad y una sensación de plenitud. Me di 
cuenta de las lágrimas que corrían sobre mi mejilla, lá- 
grimas que habían surgido durante la lucha. 

Cuando se me dijo que podía abrir los ojos vi el rostro 
(del investigador) frente a mí. Lo vi de una manera real 
pero diferente. Su realidad ya no se encontraba contenida 
en su apariencia o en sus palabras. Era un hombre, la 
profundidad, la posibilidad, la sensibilidad, el deseo. El 
resto de las cosas que me rodeaban se encontraban consi- 
derablemente llenas en sí misma y yo las ví y me relaciona- 
ba con ellas como con un Ser que se encontraba en el 
mundo; comprendía su propia existencia y podía captar a 
los demás seres tal como eran. 


El símbolo del segundo sujeto era un triángulo. A medida 
que éste desaparecía ella sintió que su cuerpo empequeñecía 
más y mas perdiendo después toda conciencia de él. Se sintió 
curiosamente suspendida o congelada y se preguntó si 
en realidad deseaba «volver». «Pero entonces», —nos cuen- 
ta—, súbitamente me di cuenta de que todo lo que tenía 
que hacer era renacer; el instante en que esto sucedió fue 
simultáneo con el deseo y también con el cumplimiento del 
deseo. Fui arrojada hacia atrás por algo que solamente po- 
dría describir como una fuerza luminosa que atravesaba 
una superficie con textura de lona; me eché hacia atrás y, 
lentamente, inevitablemente, sonreí. 


Cuando nos dijeron que podíamos abrir los ojos estaba 
silenciosamente sorprendida. Sentía como si mis ojos fue- 
sen amplias pozas oscuras que miraban las estrellas en la 
más clara de las noches. 

Después me sentí muy bien y muy feliz por unos cuatro 
días. Tras de eso, me sentí de nuevo en mi antiguo ser 
y he vuelto a beber mucha cerveza, que engorda. De lo que 
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mejor me acuerdo es de la imaginería de mi cabeza. del 
sonido de las voces y del recuerdo de ese sentimiento de 
haber renacido momentáneamente por fin. No duró 
mucho, pero fue una verdadera experiencia y una verda- 
dera sensación.» 


El símbolo de un tercer sujeto era un círculo lleno de fuego 
blanco. Ella escribe que «el círculo se hizo más y más peque- 
ño hasta que lo único que veía de él era una pequeña línea 
violeta. Finalmente desapareció y me sentí entrar en un si- 
lencio total mientras esperaba. Después hubo una tremenda 
explosión en cámara lenta y el surgimiento y escape de ener- 
gía alrededor y a partir del punto donde había desaparecido 
la luz. Fue increíble. Entonces el círculo creció más y más 
hasta alcanzar proporciones infinitas dentro de mi y todo 
el sonido era blanco. Era una silenciosa sinfonía de Beethoven 
palpitando por todo el lugar. Todos los colores del mundo 
fueron transformados en la blancura y vivo brillo de este 
fuego... Crecí enorme y transparente. llena y penetrada por 
la luz y el fuego. Y pensé: Mi Dios es un Dios de Amor y El 
vive dentro de mí. 

»Cuando abrí los ojos todo el cuarto era de un marrón 
muy vivo; después, a medida que pasaba mi mirada de la 
madera a los libros y al techo, yo formaba parte de todo lo 
que había ahí y. no obstante, seguía siendo totalmente vo 
misma. Todo lo qúe puedo decir es que fue hermoso.» 

Una vez más, ¿tan potentes pueden ser estas experiencias? 
¿tan religiosas? Como se dijo, en un caso hubo cambios 
positivos de humor y comportamiento que sólo duraron 
cuatro días. Presumiblemente se retendrán ciertas introspec- 
ciones de las posibilidades de la mente. En algunos otros 
ejemplos los cambios tuvieron una duración más larga o más 
corta. Algunos valoraron la experiencia como profundamen- 
te religiosa; otros la encontraron conmovedora o hermosa, 
pero vacilaban en llamarla «religiosa». 

Lo que observamos en estas experiencias fue que, una vez 
más, la profundidad y la intensidad (si pueden evaluarse 
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éstas) dependían ampliamente de lo que hemos denominado 
preparación, es decir, la disposición o necesidad del indivi- 
duo con respecto a una experiencia de tipo religioso. 

Dentro de nuestra labor, hasta la fecha las experiencias de 
tipo religioso específicamente sugeridas y dirigidas no han 
sido tan potentes como las más poderosas de las que ocurren 
espontáneamente. Pero ¿no quiere decir esto que hay que 
refinar las técnicas para provocar dichas experiencias? La 
respuesta quizá la den trabajos posteriores. 

Se han omitido ciertos elementos que quizá pudiesen 
intensificar la experiencia. El escenario de una iglesia, por 
ejemplo, y sugestiones específicas que implicasen la con- 
frontación o unión con Dios. Dichos experimentos podrían 
ser efectuados y probablemente deban serlo en cooperación 
con un sacerdote o religioso. 

Un efecto de los experimentos ya llevados a cabo lo cons- 
tituye una elevación temporal de la percepción como la des- 
crita por los sujetos cuando abrieron por primera vez los ojos 
tras la experiencia de «renacimiento». Esta «limpieza de las 
puertas de la percepción» es uno de los objetivos principales 
de nuestra investigación y la hemos logrado durante varios 
períodos de tiempo mediante varias técnicas experimentales. 
También las experiencias psicodélicas capacitan a algunas 
personas para «ver una vez más» como con ojos de niño. Que 
un adulto cuyos ojos hayan sido abiertos de esta manera 
pueda mantener la frescura de su percepción depende prin- 
cipalmente de su voluntad de hacer un esfuerzo en este 
sentido. 

Existen otras experiencias tradicionalmente buscadas 
que en realidad no resultan muy difíciles de proporcionar 
al sujeto experimental. Puede capacitársele, por ejemplo, 
como dijo Blake, 

Para ver un mundo en un grano de arena 
y un paraíso en una flor silvestre, 
tener el infinito en la palma de la muno 
y la eternidad en una hora. 
O, para dar un solo ejemplo adicional, el sujeto puede 


237 


La Experiencia Mística 


entrar en «mundos visionarios» que, de ser explorados con 
suficiente dedicación, quizá sean tan inacabables como los 
descritos por un Swedenborg o por los místicos sufis de la 
Edad Media. 

Estas experiencias y otras similares, no importa cuan 
gratificantes sean, son menos importantes por esta razón 
que por lo que nos enseñan acerca de nuestras propias capa- 
cidades; acerca de todas las facultades que tenemos pero no 
utilizamos, acerca de la conciencia empobrecida que nos im- 
ponemos. El hombre no sólo utiliza únicamente una pequeña 
fracción de sus células cerebrales, sino además (y esto 
puede estar sujeto a un rápido cambio) sólo unas cuantas de 
sus capacidades demostrables. 

Resulta imposible determinar cuáles son las limitaciones 
mentales del hombre, el grado al que puede expanderse la 
conciencia, la extensión de la aceleración de los procesos de 
pensamiento, de las posibilidades de control de la percep- 
ción, de la autocura, del escape de la tiranía del tiempo. La 
extensión a la que puede aumentarse la creatividad, o la 
capacidad de aprendizaje o de memoria. Que estas y otras 
muchas son posibilidades del ser humano es sabido desde 
hace mucho tiempo. Pero el hombre contemporáneo, con 
todos sus nuevos conocimientos, con todos sus nuevos ins- 
trumentos, hace muy pocos esfuerzos por trascender sus li- 
mitaciones o para desarrollar las latencias que se conocen” 
desde hace siglos. 

En nuestro contexto de experimentos y exploraciones, 
de búsqueda y trazado de las regiones de la mente, la induc- 
ción de experiencias de tipo religioso representa un esfuerzo 
por lograr acceso a los confines más lejanos y profundos de la 
psiquis. Y tomamos ese camino porque repetidamente en 
nuestra labor las profundidades psíquicas demuestran haber- 
nos llevado hacia «abajo», hacia lo que se denomina por la 
persona Razón de Ser, Realidad Absoluta o Dios. Pero a 
lo largo de este camino hacia esa Razón se observan facul- 
tades humanas y zonas de experiencia de valor cierto o po- 
tencial. Así, puede decirse que cualquierra que sea la verdad 


238 


La provocación experimental de experiencias de tipo religioso 


de las profundidades, el camino que lleva ahí es un camino 
de revelación progresiva. 
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Erika Bourguignon 


...Desde el punto de vista del observador científico, más 
que del principiante o creyente, podemos hablar del trance 
en términos algo diferentes. Podemos definirlo como un es- 
tado de conciencia alterada; es decir, un estado en el cual 
ocurren uno o varios cambios psicológicos y fisiológicos: un 
cambio de la percepción del tiempo y las formas, de los colo- 
res y brillos, del sonido y movimiento, de los gustos y aromas, 
un cambio de sensación del propio cuerpo, de sensaciones 
de dolor, calor o frío, de tacto; un cambio de memoria o de 
las nociones de la propia identidad. Dichos cambios pueden 
durar períodos de tiempo más o menos largos, pueden ser 
de mayor o menor intensidad, pueden ser frecuentes o raros 
e incluso un acontecimiento único en la vida del individuo. 
Pueden ser experiencias fugaces a las que no se da o se da 
poca interpretación o valor cultural; pueden ser sucesos 
terribles de grandes proporciones. O pueden ser apreciados 
y cultivados, provocados intencionalmente como un medio 
de llegar a la suprema experiencia del ser o a los poderes 
del universo. 

El lector reconocerá entre estos comentarios algunos de los 
efectos atribuidos a las drogas alucinógenas. Todo el cuerpo 
de los estados alterados de conciencia ha adquirido en los 
últimos años una fascinación popular y una aureola de fami- 
liaridad. Pero las drogas sólo son una de las muchas mane- 
ras de alcanar dichos estados. Se han buscado o temido y 
evitado; se les han dado explicaciones culturales y han sido 
tratadas de manera ritual en muchos cientos de sociedades 
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durante miles de años. El «movimiento psicodélico» y «la 
experiencias psicodélica» de los Estados Unidos de hoy sola- 
mente representan una variante local, especial, de una tema 
principal de la cultura humana. 

Si bien los estados de trances pueden ser provocados por 
drogas (y a menudo lo son), en el contexto ritual estos mé- 
todos son especialmente típicos de los indios sudamericanos 
y de algunos pueblos del Norte de Asia. Donde se utilizan 
las drogas el objetivo será tener visiones, comunicarse con 
los espíritus, obtener poderes especiales, enviar el alma en 
búsqueda de algún objeto perdido o traer de regreso el alma 
secuestrada de los enfermos. Sin lugar a dudas el chamán 
siberiano o sudamericano envía a su alma «a un viaje» (y no 
nos encontramos muy lejos del término hipyy: «hacer un 
viaje»). En otros lugares, particularmente en Africa y entre 
los descendientes de africanos de los países americanos 
raramente se hace uso de las drogas con este propósito. 
Ni tampoco se utilizan los estados de disociación para lograr 
visiones o introspecciones, por lo general. En lugar de ello 
son ocasiones ceremoniales públicas en que los individuos 
disociados se consideran poseídos por ciertos espíritus 
y actúan siguiendo el comportamiento de estos espíritus. 
Generalmente se tocan los ritmos musicales asociados con un 
espíritu dado o grupo de espíritus y los individuos en trance 
bailan los pasos característicos y movimientos típicos de los 
espíritus. Pueden estar vestidos adecuadamente para la oca- 
sión, frecuentemente con trajes muy elaborados; pero de 
manera significativa, generalmente no portan máscaras 
mientras representan a los espíritus. 

Como la máscara, el fenómeno de posesión por trances se 
encuentra íntimamente relacionado con la danza. Sin duda 
es ésta la clase de trance (o estado de disociación) que se rela- 
ciona más frecuentemente con la danza. El trance sin po- 
sesión, particularmente la variedad producida con drogas. 
es esencialmente una experiencia pasiva, subjetiva y privada, 
incluso cuando ocurre a varlas personas al mismo tiempo o a 
una persona en presencia de otra. Probablemente el efecto 


242 


La danza en trance 


de la droga alterará la percepción del sonido, de la música 
y del ritmo y limitará más o menos severamente la ejecución 
controlada, coordinada y disciplinada de los esquemas de 
movimiento, Esto en sí mismo tendería a dificultar las ac- 
tuaciones de danza. El trance por posesión, con su énfasis 
en la representación, constituye un fenómeno público, acti- 
yo, Objetivamente demostrado. Requiere un auditorio no solo 
para dar validez a la experiencia, sino también, en la mayoría 
de los casos, para producirla en primer lugar. Además, 
el trance por posesión en ocasiones puede ser más significati- 
va para el grupo que lo observa que para el individuo que 
lo experimenta; esto resulta particularmente cierto cuando, 
como es caso frecuente, el sujeto no recuerda la experiencia. 
La danza y la música que la acompaña pueden utilizarse para 

“iniciar la disociación o, en el lenguaje de los creyentes, para 
«invitar» a los espíritus; o bien la danza puede ser el movi- 
miento característico del espíritu. O también, cuando hay 
que desalojar a los espíritus, lo que obliga al individuo en 
trance a danzar hasta la extenuación, hasta la inconsciencia, 
la danza puede ser el método preferido para exorcizar O ex- 
traer al espíritu ajeno, interferente y posesivo. 

Danza, música, palmas, cantos, distraces, la presencia 
de un auditorio expectante y participante, un escenario ritual 
en un lugar y tiempo apropiados; todo estos se adapta ideal- 
mente a producir tanto la provocación de la disociación como 
los resultados terapéuticos del ritual. Obviamente, la expec- 
tación y la sugestión tiene una gran importancia para pro- 
ducir los anteriores. La música, con su intensidad y frecuen- 
cia crecientes, facilita el movimiento rítimico y tiene un claro 
efecto fisiológico en sí misma: puede ayudar a liberar al dan- 
zante de parte de su responsabilidad sobre sus movimientos 
y acciones. Pero también puede tener un efecto fisiológico 
sobre el cerebro ayudando a provocar la disociación. La 
danza misma contribuirá a provocar una alteración de los 
modos de respiración; puede producir hiperventilación .y, 
si esta se prolonga, extenuación parcial, las cuales a su vez 
facilitan la disociación. Otro factor significativo, sin embar- 
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go, puede encontrarse en los frecuentes contorneos y giros 
de los movimientos circulares y de rotación. Estos tienden a 
afectar el sentido del equilibrio produciendo mareos. 

Pueden experimentarse disturbios del equilibrio con pér- 
dida de control sobre el cuerpo y, en consecuencia, sobre el 
ser entero. Pueden indicar la incipiente pérdida de la con- 
ciencia. Si además se cree que un disturbio del sentido del 
equilibrio es una fase preliminar de la posesión, ser «mon- 
tado» por un espíritu como se dice frecuentemente, entonces 
esto en sí contribuirá a la posibilidad del trance. 

Así pues, existen muchos tipos de formas ritualizadas y 
ejemplificadas de trance; existen muchos tipos de creencia 
en posesiones por parte de espíritus; de hecho, varios de 
dichos tipos de trance y de posesión por espíritus pueden 
coexistir dentro de la misma sociedad o en diferentes seg- 
mentos de la misma sociedad. Cuando se interpreta el trance 
en tanto que efecto de la posesión por un espíritu y cuando 
las posesiones por espíritus encuentran su expresión en esta- 
dos de trance, entonces probablemente también encontra- 
remos un lazo de unión entre trance y danza. El trance sin 
posesión utiliza menos frecuentemente la danza como vehículo 
de expresión y es menos probable que lo haga cuando se em- 
plean drogas alucinógenas. Cuando tiene lugar un trance 
por posesión el individuo en trance encarna al espíritu pero 
es poco probable que utilice máscaras entre sus accesorios. 

Los estados de disociación ritualizados y formalizados 
se encuentran por todo el mundo, se les da una gran varle- 
dad de interpretaciones culturales y residen en muchas ins- 
tituciones, costumbres, tradiciones y prácticas diferentes, 
la mayoría de las cuales son de naturaleza religiosa. La mis- 
ma amplia distribución de estos estados entre los pueblos de 
la tierra sugiriría que son muy antiguos. No podemos trazar 
sus orígenes en los casi dos millones de años de historia evo- 
lutiva del hombre y especular sobre estos orígenes sería más 
bien inútil... 

Sin embargo, si somos más modestos en nuestros objeti- 
vos y miramos el abanico de cinco mil años de historia es- 
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crita, nos encontramos con muchos ejemplos antiguos de 
danza estática que implicaban experiencias de disociación y, 
a menudo bastante explícitamente, una declaración de fe en 
una posesión o unión sobrenatural con lo divino. Nuestra 
propia tradición occidental tiene sus raíces más profundas 
en el mundo mediterráneo de los judíos y griegos y encontra- 
mos lo que estamos buscando en ambas tradiciones. Por 
ejemplo, la Biblia nos dice (Samuel 1, 10) que Saul viajó 
en compañía de profetas extáticos. «Y David danzó frente al 
Señor con todas sus fuerzas» (Samuel II, 6). David brincó 
y bailó extáticamente ante el Arca de la Alianza al tiempo 
que él y sus hombres tocaban instrumentos como arpas y 
salterios, adufes, cornetas y platillos. El comportamiento 
extático y disociado, las visiones y las voces, aparecen a lo 
largo de toda la Biblia. Tanto en el Antiguo Testamento 
como en el Nuevo. Las sectas danzantes y las epidemias 
danzantes de la Edad Media y las procesiones danzantes que 
tienen lugar hoy en día en Bélgica y Luxemburgo constituyen 
reminiscencias de estas tradiciones y prácticas bíblicas. Lo 
mismo que las danzas extáticas de los hasidim entre los judíos 
de Europa Oriental, que inspiraron la coreografía de El 
violinista en el tejado. En todas estas danzas existe un 
elevado sentido de participación de los poderes místicos de 
la deidad. Todos nuestros ejemplos se refieren a danzas gru- 
pales, a formas de misticismo colectivo. Aquí no hay ac- 
- tuación de los personajes de los diversos espíritus específicos, 
despersonalización ni papel a interpretar, ya que solamente 
existe un Espíritu y todos comparten Su poder. 

Sin embargo, el trance por posesión parece haber tenido 
un papel importante en la otra corriente cultural antigua: 
la vida religiosa de la Grecia antigua. Los cultos de Dionisos 
y de las coribantes los conocemos sólo someramente gracias 
a algunas pocas referencias fragmentarias de lo que nos 
queda de la literatura e iconografía griegas. No obstante 
sabemos que el culto de Dionisos, que dio lugar a la crea- 
ción del teatro en su forma clásica, también implicaba tran- 
ces periódicos de los seguidores del dios. Existen todas las 
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razones para creer que Las Bacantes de Eurípides, contiene 
un fuerte elemento de verdad histórica en su representación 
de los frenéticos estados de disociación de las ménades. La 
pintura y escultura griegas ofrecen ejemplos de los movimien- 
tos y rostros de las ménades en términos muy claros. Las 
pocas referencias que tenemos acerca de los rituales cori- 
bánticos nos relatan danzas y música especiales de cada 
espíritu que se invocaba y la utilización de estos ritos espiri- 
tuales en el tratamiento de la «manía» o locura... 

No sabemos con certeza si los antiguos cultos griegos tie- 
nen alguna conexión con otras diversas danzas extáticas de la 
cuenca mediterránea de tiempos posteriores: el tarantismo 
y otras relacionadas con él en Apulia, Cerdeña, España y 
Provenza; el culto del zar de Africa del Noreste; los cultos 
stambuli o bori de Túnez, Argelia y Marruecos y varios 
otros. Aún así, las ocasiones de contacto entre grupos de an- 
tecedentes culturales diversos a todo lo ancho de la región 
fueron numerosas. Se sabe que el cristianismo incorporó 
varios elementos griegos y paganos, ayudando así a su 
difusión. Sin embargo, por fascinantes que puedan parecer 
dichas especulaciones acerca de posibles contactos, corremos 
el riesgo de llegar con este tipo de adivinanzas a conclusiones 
infundadas y, por ello, inútiles. Podemos aprender más ob- 
servando los ejemplos concretos de los pueblos contemporá- 
neos que podemos estudiar de primera mano, observando 
sus actividades y descubriendo a través de sus propias de- 
claraciones qué es lo que estas actividades representan para 
ellos. 

Podemos decir con cierta certeza que la danza extática, la 
danza relacionada de alguna manera con los fenómenos 
del trance, se encuentra muy extendida y constituye, sin 
duda alguna, un elemento ritual muy antiguo. Aparece en 
muchas formas y toma muchos estilos culturales, incluyendo 
una variedad de estilos de danza. También esta conectada 
con gran variedad de creencias y de prácticas sociales y ri- 
tuales. Sin embargo, a fin de poner un poco de orden entre 
nuestro material podemos distinguir dos tipos básicos de 
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danza extática: el utilizado como vehículo para alcanzar 
estados místicos y el utilizado en la puesta en escena ritual 
de una interpretación... 


El trance visionario 


La danza que se emplea para producir estados místicos es 
un fenómeno típicamente grupal. En los intentos individuales 
encaminados a alcanzar tales estados, la danza parece ser 
raramente utilizada y se da preferencia a otros métodos. La 
danza puede encontrarse en este contexto en varios as- 
pectos de las tradiciones judía, cristiana y musulmana. La 
encontramos, en el antiguo Israel, en las descripciones de 
Saúl y de David; y en el pasado reciente entre los hasidim. 
Una interesante adaptación secular de dichas danzas extá- 
ticas puede verse en el hora, la danza extática y contorneante 
en círculo de los pioneros israelís. Es secular ya que no haya 
ninguna implicación de sobrenaturalismo en esta intensa 
experiencia de abandono personal. Más bien se trata de una 
reafirmación quinestésica del grupo, de la pertenencia y 
de la primacía del grupo sobre el individuo. La hora es un 
artificio para llegar a la experiencia de la intensificación de la 
identidad de grupo, del fervor y de la devoción. Se dice esto 
de manera bastante explícita en algunos de los textos de las 
canciones altamente rítmicas y monótonamente repetidas 
que acompañan y estructuran la danza: 

Hora ali, ali 

Esh hidli'ki belibi 

(Hora, levántate, levántate, 

prende una hoguera en mi corazón) 

En el cristianismo encontramos danzas extáticas en las 
sectas danzantes y en las manías danzantes de la Edad Media 
y en las procesiones danzantes de nuestros días. Existe una 
tendencia hacia este tipo de conducta también en el canto, 
las palmas y el taconeo que puede verse en algunas iglesias 
pentescostales de los Estados Unidos (con fieles negros y 
blancos) junto con otras manifestaciones de éxtasis como 
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hablar en varias lenguas (glosolalia), curaciones milagrosas 
e incluso la caída y pérdida temporal de la conciencia. Un re- 
vival en una tienda del Medio Oeste o del Sur de los Estados 
Unidos es un buen lugar para observar estas prácticas. 

Entre las sectas cristianas para quienes la danza extática 
grupal era una parte esencial del culto, tenemos que men- 
cionar a los shakers (los temblorosos), que florecieron en los 
Estados Unidos en el siglo XIX. Igualmente, tipos pronun- 
ciados de danzas extáticas grupales asociadas con el recibi- 
miento del Espíritu Santo pueden ser halladas entre varias 
iglesias cristianas de las Indias Orientales, grupos que tienen 
su fundamento (al menos parcialmente) en las tradiciones del 
metodismo. Entre ellos existen grupos que se conocen como 
los bautistas espirituales en Trinidad y en la isla de San Vi- 
cente y grupos emparentados en Jamaica y Haití. A algunos 
de ellos, como los grupos de San Vicente y Haití, también se 
les conoce como shakers (lo que produce una ligera confusión 
terminológica), lo mismo que sucede con ciertas iglesias cris- 
tianas de indios de los estados noroccidentales de los Estados 
Unidos. 

Mi colega, Jeannette H. Henney estudió el comportamien- 
to en trance de los shakers de San Vicente con gran detalle. 
Tras describir cómo individuos solos pueden caer en trance 
durante las largas horas de himnos y sermones, durante 
las cuales se lleva el ritmo con palmas y tacones, pero en las 
que no se utilizan instrumentos, nos dice acerca de un se- 
gundo nivel, éste grupal, de disociación: «No solamente se 
mantiene el sonido de la respiración a un tiempo preciso 
sino que se despersonalizan y unifican los esquemas de mov1- 
miento de manera que cada persona... reproduce el mismo 
movimiento»... «Cada persona estaba doblada por la cintura, 
con las rodillas dobladas, y se balanceaban hacia arriba y 
hacia abajo simultáneamente, llevando el ritmo.» Más tarde 
los individuos en trance «no bailaban ni murmuraban (sino 
que) producían gruñidos, suspiros y gritos en profusión. 
(Ellos)... parecían sobreexcitados y quizá sin aliento a causa 
del esfuerzo. Era una escena de confusión»11, 
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Los llamados «derviches contorneantes» (de Turquía) 
tienen una distribución muy amplia y dichas órdenes o her- 
mandades se encuentran dentro de un gran arco que va de la 
costa atlántica de Africa del Norte hasta Males1a e Indonesia. 
Sus prácticas místicas conllevan la repetición (en ocasiones 
cientos de veces) de la fórmula de oración del dhikr. Estas 
repeticiones son llevadas a cabo al unísono por un grupo de 
hombres que responden con cánticos a un líder; las respues- 
tas van acompañadas de los típicos movimientos rotatorios 
y rítmicos del tronco (si no de danza y contorneo reales) y 
de una inspiración y expiración características. El ritmo del 
cántico y los movimientos se van acelerando, primero lenta- 
mente y luego más y más rápido. Muchos de los participantes, 
si no todos, pueden alcanzar estados místicos y caer en trance. 

La finalidad de todas estas prácticas es alcanzar la unidad 
con lo divino, lograr un estado de esperanza reforzada, un 
sentimiento de liberación, de salvación, de euforia sagrada. 
Te hace «sentir bien» o «sentir feliz», como dicen en los Esta- 
dos Unidos, en las iglesias negras fundamentalistas o pen- 
tecostales. La experiencia es muy personal, incluso íntima. 
Pero se alcanza dentro de un escenario grupal, a menudo 
por un esfuerzo compartido con los otros, ya sea de oración 
y devoción, de cantos y danzas rítmicos u otros ejercicios es- 
pirituales, y quizá mediante una combinación de varios de 
ellos, lo que sucede con frecuencia. Durante el período de 
disociación hay un estrechamiento y una intensificación del 
campo de conciencia y, posteriormente, se experimenta un 
recuerdo de una alegría y satisfacción sublimes y frecuente- 
mente inexpresables. La experiencia puede terminar en un 
breve período de inconsciencia, como sucede con la típica 
caída al suelo de los revivals de tienda de los Estados Unidos. 

Algunos movimientos mesiánicos, así como algunas reli- 
giones establecidas, han hecho uso de la danza extática como 
método para lograr experiencias místicas individuales y co- 
lectivas. Por ejemplo, a finales del siglo XIX, un movimiento 
conocido como «la danza del espíritu» se extendió a través 
de las tribus del Oeste de los Estados Unidos... 
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Trance, danza y cambio social 


A pesar de que el campo que hemos examinado es muy 
amplio, en realidad sólo constituye un segmento de una zona 
mucho más amplia de experiencia, actividad y credo. ¿Cuál 
es entonces la relación entre la danza, por un lado, y los 
estados alterados de conciencia, sean estos trances o trances 
por posesión, por el otro? La danza, como ya hemos indica- 
do, parece tener dos puntos principales de contacto con 
dichos estados: uno, en tanto que medio para provocarlos; 
y dos, en tanto que medio de jugar el papel descrito previa- 
mente durante tales estados. En los trances visionarios el 
primero parece ser el más frecuente, mientras que en los 
estados de trance por posesión ambos parecen ser de impor- 
tancia y relevancia similares. El comportamiento del espíritu 
que se supone posee al individuo en trance, en particular, 
puede implicar rasgos coreográficos característicos. 


Resulta claro que las expectaciones del grupo que tienen 
lugar estos fenómenos (los espectadores así como los indi- 
viduos en trance mismos, sus creencias respecto a las perso- 
nas en trance) son de gran importancia para el verdadero 
comportamiento que se mostrará. Estas expectaciones y 
creencias estructuran el comportamiento de los individuos 
en trance; actúan de manera similar a las Órdenes que el hip- 
notizador da a sus sujetos. Todo esto indica qué variable es el 
comportamiento bajo trance; hasta qué punto es modificado 
y estereotipado por las tradiciones específicas. Esto indica el 
significado del aprendizaje cultural en la medida en que 
afecta a este comportamiento a menudo espectacular y ex- 
traordinario (presumiblemente a menudo sobrehumano o, al 
menos, no humano) de los individuos disociados. Hay que 
subrayar, por lo tanto, que a pesar de las innovaciones y em- 
bellecimientos individuales e indiosincrásicos que pueda sufrir 
cualquier situación ritual, dichos trances y trances por pose- 
sión son, antes que nada, representaciones y experiencias 
culturalmente estilizadas. 
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Podemos enfocar todo el asunto desde otro punto de vista: 
podemos considerar la danza extática como una experiencia 
psicocinética del danzante y como una experiencia estético- 
religiosa de los espectadores. Puesto que incluye a ambas, 
cualquier intento de realizar un análisis completo de lo que 
está ocurriendo debe tomar en cuenta ambos aspectos de 
la situación. 

El danzante sufre cambios psicológicos y fisiológicos de re- 
sultas de varios factores de la situación: la actividad de la 
danza misma con sus movimientos estilizados y, por lo ge- 
neral, rítmicos; extenuación y a menudo hiperventilación; 
hay una modificación de varios tipos de experiencias senso- 
riales, como el equilibrio y la orientación espacial; hay una 
intensificación y un estrechamiento de la atención; hay una 
conciencia de los objetivos de la danza y de las expectaciones 
relacionadas con esta conciencia; los tipos de alteraciones 
de la conciencia y del comportamiento durante el trance, pre- 
viamente observados o experimentados, también tienen un 
papel. Un factor significativo lo constituye el conocimiento 
de la identidad de las entidades que se van a representar y de 
sus características especiales. Al mismo tiempo hay una li- 
beración de las expectaciones normales de la propia identi- 
dad; una toma de conciencia de los espectadores y de sus 
expectaciones; los efectos de la música y de otros estímulos 
sensoriales, como el aroma a incienso o a humo, el calor, 
la luz, los efectos de la muchedumbre, el ruido. 

La duración de la fase de inducción del trance puede variar 
de unos pocos minutos a varias horas. Esto dependerá tanto 
de la programación tradicional de la actuación como del 
grado de habituación del individuo en trance, entre una 
variedad de otros factores. El trance mismo puede tener 
un impacto sobre el sujeto individual o actor debido a una 
multitud de razones fisiológicas y psicológicas; algunas de las 
actividades del trance pueden ser accesos violentos o tem- 
blores prolongados, ataques catalépticos de gran duración, 
etc. Se ha dicho que estas actividades afectan a zonas sub- 
corticales del cerebro y que producen modificaciones sig- 
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nificativas del funcionamiento cerebral algo similares a las 
que se supone tienen lugar bajo tratamiento de electroshocs 

También se han hecho analogías entre la experiencia de 
trance y la conversión religiosa, por una parte, y el lavado 
de cerebro, por la otra; ya que ambos producen una altera- 
ción de actitudes, funciones miméticas, opinión y autocon- 
cepto. Si estos resultados deben atribuirse a factores fisio- 
lógicos, psicológicos o psicosociológicos o a la interacción de 
varios de éstos, está aún por ver. Por ejemplo, puede ser 
que el trance permita llevar a cabo impulsos prohibidos 
y reprimidos o provea una oportunidad de ser, por una vez, 
alguien más (quizá alguien importante), efectuando esto en 
un escenario sagrado y protegido. Entonces puede tratarse 
de un tipo de proceso psicosociológico que produce una di- 
ferencia en el individuo, en su interacción entre otros y él, 
en vez de cambios neurológicos, fisiológicos o bioquímicos 
en el cerebro. 

Por lo que hace al espectador, entran en juego otros 
factores. Hay una excitación y expectación aumentadas, pro- 
ducidas por la actuación; la posibilidad de actuar recíproca- 
mente con los individuos en trance y, aún más probablemen- 
te, con los espíritus mismos, de obtener su ayuda a través 
de consejos, curaciones o bendiciones. Existe la seguridad de 
la existencia de los espíritus y de la veracidad de las enseñan- 
zas religiosas que son demostradas de manera tan gráfica 
por la presencia misma de los espíritus entre el pueblo, en los 
casos de trance por posesión, y la posibilidad de establecer 
contacto con ellos en caso de trance visionario. Y esta demos- 
tración es tan o más fuerte para los individuos en trance. 
Existe la satisfacción religiosa así como la satisfacción prác- 
tica y estética al asistir a una de dichas actuaciones. Para el 
auditorio también hay la experiencia sucedánea de los po- 
deres y emociones manifestados por los individuos en trance. 
Así pues, la experiencia de los actores y la de los espectadores 
es complementaria y una carecería de significado sin la otra. 
En muchas sociedades, los que son espectadores en un 
momento dado pueden ser actores en otro y viceversa. Parti- 
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cularmente para los niños, las actuaciones constituyen 
importantes experiencias de aprendizaje en las que se puede 
ver cómo se comportan los individuos en trance o los espíritus. 

Para efectuar un estudio completo de la danza extática, 
para entender sus funciones y significados, no debemos 
detenernos aquí. Debemos intentar ver de qué manera se 
adapta la danza extática al tejido superior de la sociedad que 
estamos observando. ¿Son similares o diferentes las actua- 
ciones individuales? ¿Qué individualidad o estereotipo en- 
contramos en ella? ¿Quiénes son los participantes del ritual? 
¿Actores y espectadores por igual? ¿Pertenecen al mismo 
o a diferentes sectores de la sociedad? ¿Representan a la 
sociedad entera o solamente a una sección de ella en par- 
ticular (hombres o mujeres, personas de alto o bajo estatus, 
minorías de raza, casta o grupo étnico, nativos o extranjeros, 
etc.)? ¿Expresan las creencias representadas en estas actua- 
ciones las creencias de la sociedad en su conjunto o expresan 
solamente una de ellas entre otras, quizá ideologías competi- 
tivas? ¿Son estas creencias y ritos, así como sus practicantes, 
una fuerza conservadora, estabilizadora o revolucionaria? 
¿Ayudan a mantener el sistema social o a cambiarlo, o su 
principal efecto consiste en ayudar a los individuos a vivir los 
cambios que, de hecho, están sucediendo? 

En este contexto cultural puede decirse que la danza extá- 
tica expresa algunos aspectos de la vida de una sociedad en 
términos simbólicos. Pero también lleva a cabo una función 
dentro del mantenimiento o modificación de una sociedad. 
La danza extática no parece jugar un papel importante en la 
vida religiosa formal de los Estados Unidos. Y sin embargo, 
cualquier observador de las danzas contemporáneas de los 
adolescentes quedará impresionado por el carácter intensa- 
mente disociado y extático de esta actividad. La gente joven 
parece encontrarse totalmente inmersa, extremadamente 
indiferente respecto del mundo exterior, excepto por lo que 
hace a la música, al «beat». Los movimientos de la danza son 
expresivos más que comunicativos... La satisfacción "parece 
ho solamente ser de sexo solitario, sino también una ex- 
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periencia masoquista en contacto con la música. El alto nivel 
del ruido, el alto volumen de los sonidos, el calor, el abul- 
tamiento, los efectos luminosos y el humo, todos contri- 
buyen a montar el escenario. Como me lo describió una ado- 
lescente, hay una pérdida del ser: «Un momento después 
—me dijo— yo ya no estaba ahí. Sólo había danza y música. 
Y no pude detenerme hasta que terminó la música, aunque 
lo hubiera querido». La danza extática aparece aquí como 
un medio de liberar tensiones individuales, de suministrar 
placer y dolor. Si se trata de sexo, no implica amor, una 
relación con otro ser humano. Resulta claro que estamos muy 
lejos de los romances de mejilla contra mejilla de otros tiem- 
pos. La individualidad, el aislamiento del individuo dentro de 
la multitud parece ser el aspecto más impresionante de este 
tipo de danza. 

Supongamos que comparamos la danza extática de las 
sociedades tradicionales con la de los adolescentes” de los 
Estados Unidos; supongamos que preguntamos todo lo que 
esto nos dice acerca de la sociedad y de lo que hace por la 
sociedad. En las sociedades tradicionales, la danza extática 
liga al individuo (y a través de él, frecuentemente al grupo) 
con las fuerzas del universo. La danza de los adolescentes 
es completamente secular y no conduce a esta intensificación 
religiosa. Tan sólo concierne al individuo y no al grupo. La 
danza extática tradicional tiene propósitos de culto, de tera- 
pia, de alivio para el individuo, el grupo y, a veces, para el 
mundo entero. La danza de los adolescentes es un fin en sí 
mismo. La sociedad tradicional tiene una orientación grupal; 
las acciones del individuo reflejan y cooperan con los fines 
del grupo. La sociedad americana parece confiar amplia- 
mente en multitudes anónimas en las que el individuo trata 
de encontrar un lugar mediante la búsqueda de su propia 
satisfacción y mediante el establecimiento de una conexión 
más o menos imaginaria con las figuras del poder o los sím- 
bolos de la autoridad. Los músicos juegan ese papel para los 
danzantes. Aquí se expresa un tema además del sexo y la 
violencia, de la soledad y el autocentrismo, del anonimato 
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y la búsqueda de un lazo de identidad; se trata de la revuelta 
de los jóvenes contra la generación de sus padres, a quienes 
consideran un freno y una mutilación. 

Dicho análisis puede conducirnos a otro campo y reque- 
riría una observación detallada de la sociedad estadounidense 
contemporánea. En vez de considerar esta danza extática 
del rock como una moda pasajera, deberíamos ver en ella la 
expresión de varios temas importantes de la sociedad estado- 
unidense y deberíamos preguntarnos cuáles son sus implica- 
ciones respecto a los cambios que están ocurriendo en esta 
sociedad. Quizá no sea necesario decir de nuevo que la danza 
extática no puede ser comprendida en toda su extensión 
aisladamente, en térm:nos puramente estéticos o cultural- 
históricos. Constituye una forma vital de la expresión hu- 
mana dentro del contexto de conjuntos culturales particu- 
lares y más amplios. Debe considerársele en cada caso dentro 
de un conjunto cultural y, aún así, debemos ser conscientes 
de que no representa una mera invención local, sino una uti- 
lización local de una capacidad humana universal que ha 
sido utilizada en muchas sociedades a lo largo de la historia 
humana. 
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El principio mismo, el centro intrínseco, la esencia, el nú- 
cleo universal de toda gran religión conocida (a menos que se 
llame también al confucianismo una religión) ha sido la 
iluminación, revelación o éxtasis privado, solitario y personal 
de algún profeta o vidente extremadamente sensible. Las 
grandes religiones se autodenominan religiones reveladas 
y cada una de ellas tiende a depositar su validez, su función 
y su derecho de existencia sobre la codificación y comunica- 
ción de esta experiencia mística original o revelación del 
profeta solitario a la masa de seres humanos en general. 

Pero recientemente se ha venido haciendo evidente que 
estas «revelaciones» o iluminaciones místicas pueden clasifi- 
carse bajo el título de «experiencias clímax», o «éxtasis» O 
«experiencias trascendentales», que ahora investigan ávida- 
mente muchos psicólogos. Esto quiere decir que es muy pro- 
bable, casi cierto, que estas viejas descripciones, escritas en 
términos de revelación sobrenatural, en realidad eran expe- 
riencias clímax humanas perfectamente naturales, las cuales, 
no obstante, fueron escritas en términos del marco concep- 
tual, cultural y lingúístico del vidente en cuestión y de su 
tiempo (Laski, Ecstasy). 

En una palabra, hoy podemos estudiar lo que sucedió en el 
pasado y que, en ese entonces, solamente podía ser expli- 
cado en términos sobrenaturales. Al hacerlo nos encontra- 
mos capacitados para examinar la religión en todas sus 
facetas y en todos sus significados de una manera que la hace 
parte de la ciencia, en lugar de algo externo.y exclusivo. 
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También esta clase de estudio nos conduce a otra hipó- 
tesis muy plausible: en la medida en que todas las experien- 
cias místicas o experiencias clímax son las mismas en su 
esencia y siempre han sido las mismas, todas las religiones 
son la misma en su esencia y siempre han sido la misma. Por 
lo tanto, las religiones deberían llegar a un acuerdo en prin- 
cipio sobre las enseñanzas que son comunes a todas ellas; 
por ejemplo, lo que las experiencias clímax enseñan en 
común (lo que resulta diferente entre estas iluminaciones 
puede decirse que son localismos tanto de tiempo como de 
espacio y, por lo tanto, son diferencias periféricas, despre- 
ciables y no esenciales). Este elemento común, este elemento 
que perdura tras despojar a la experiencia de todos los lo- 
calismos, de todos los accidentes de lenguas particulares 
y de filosofías determinadas, de todas las frases etnocén- 
tricas, de todos esos elementos que no son comunes a todas 
ellas, a ese elemento común lo podemos denominar «expe- 
riencia núcleo-religiosa» o «experiencia trascendental». 


Para comprender esto mejor debemos diferenciar a los 
profetas en general de los organizadores o legisladores en 
general en tanto que tipos (abstractos)... El profeta caracte- 
rístico es un hombre solitario que ha descubierto su verdad 
con respecto al mundo, el cosmos, la ética, Dios y su propiá 
identidad desde dentro, a partir de sus propias experiencias 
personales, a partir de lo que él consideraría una revelación. 
Usualmente, quizá siempre, los profetas de las grandes reli- 
giones han tenido estas experiencias cuando se encontraban 
solos, 

De manera característica, el tipo abstracto de legislador 
eclesiástico es el hombre que conserva la organización, un 
oficial y un brazo de la organización, que es leal a la estructu- 
ra de la organización que ha sido construída sobre la base 
de la revelación original del profeta a fin de hacer llegar 
la revelación a las masas. Por lo tanto, lo que conocemos acer - 
ca de las organizaciones podemos esperar perfectamente 
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que la gente se hará leal a ella así como al profeta original y 
su visión; o al menos se harán fieles a la versión de la organi- 
zación sobre la visión del profeta. Puedo llegar a decir que, 
característicamente (y no solamente me refiero a organiza- 
ciones religiosas sino también a organizaciones paralelas 
como el partido comunista o los grupos revolucionarios), 
estas organizaciones pueden ser vistas como una especie de 
tarjeta perforada o versión IBM de una revelación original, 
experiencia mística o experiencia clímax, a fin de adaptarla 
para el uso grupal y por conveniencia administrativa. 

Aquí sería útil hablar de una investigación piloto, aun en 
sus inicios, del agente que he denominado «anaclimáxtico». 
En mis primeras investigaciones... utilizé esta palabra por- 
que pensé que algunas personas tenían experiencias clímax 
y otros no. Pero a medida que fui reuniendo información y 
a medida que fui adquiriendo habilidad para hacer pregun- 
tas me encontré con que un número cada vez más alto de mis 
sujetos empezaron a informar acerca de experiencias clímax... 
Finalmente caí en el hábito de esperar que todo el mundo 
tuviera experiencias clímax v de sorprenderme cuando me 
encontraba con alguien que decía no haber tenido ninguna. 
Debido a esta experiencia, finalmente empezé a utilizar 
la palabra «anaclimáxtico» para describir no a la persona que 
es incapaz de tener experiencias clímax, sino más bien a la 
persona que siente miedo de ellas, que las suprime, que las 
niega, que las rehúye o que las «olvida». Mis investigaciones 
negativas hacia las experiencias clímax me condujeron a 
algunas impresiones (inconfirmadas) acerca del por qué 
ciertas personas renuncian a sus experiencias clímax. 

Cualquier persona cuya estructura caracterial ( Weltans- 
chauung o modo de vida) le fuerza a ser extremada o comple- 
tamente racional, «materialista» o mecanicista, tiende a 
convertirse en un «anaclimáxtico». Es decir, dicha opinión 
sobre la vida tiende a que la persona considere sus expe- 
riencias trascendentales y clímax como una especie de lo- 
cura, como una pérdida completa de control, como una sen- 
sación de ser abrumado por emociones irracionales, etc. 
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La persona que tiene miedo de volverse loco y que, en con- 
secuencia, se cuelga desesperadamente de la estabilidad, 
el control, la realidad, etc., parece encontrarse atemorizado 
por las experiencias clímax y tiende a rechazarlas. Para la 
persona obsesiva-compulsiva, que organiza su vida alrededor 
de la negación y el control de las emociones, el temor de ser 
abrumado por una emoción (lo que se interpreta como una 
pérdida de control) resulta motivo suficiente para movilizar 
todas sus actividades defensivas y oclusivas contra la ex- 
periencia clímax. Conozco un caso de un marxista muy con- 
vencido que negaba (es decir, que se alejaba de) una ex- 
periencia clímax legítima clasificándola finalmente como una 
especie de cosa peculiar pero sin importancia que había su- 
cedido pero que era mejor olvidar porque esta experiencia 
creaba un conflicto con toda su filosofía de la vida, mate- 
rialista y mecanicista. He encontrado unos cuantos «anacli- 
máxticos» que eran ultracientíficos, es decir, que aceptaban 
el concepto de ciencia decimonónico consistente en que la 
ciencia es una actividad inemocional y anti-emocional que 
está regida completamente por la lógica y la racionalidad 
y que consideraba que todo lo que no era lógico y racional no 
tenía un lugar respetable en la vida... Finalmente, debería 
agregar que, en algunos casos, no pude llegar a ninguna 
explicación acerca de la carencia de experiencias clímax. 

Si se me permite utilizar este vocabulario en desarrollo 
aunque aún no validado, puedo simplemente decir que la 
relación entre el profeta y el eclesiástico, entre el místico 
solitario y el organizador religioso, a menudo puede ser la 
relación entre «climáxtico» y «anaclimáxtico». Gran parte 
de la teología, gran parte de la religión verbal a través de la 
historia y en todo el mundo pueden considerarse esfuerzos 
mas o menos vanos para poner en palabras comunicables y 
fórmulas, y en ritos y ceremonias simbólicos, la experiencia 
mística original de los profetas originales. En una palabras, 
se puede considerar a la religión organizada como un es- 
fuerzo por comunicar las experiencias clímax a los «anacli- 
máxticos» para enseñarlas, aplicarlas, etc. Frecuentemente, 
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para hacerlo aún más difícil, esta labor cae en manos de 
«anaclimáxticos». En general podíamos esperar que fuese un 
esfuerzo inútil, al menos por lo que respecta a gran parte de 
la humanidad. Por lo general, las experiencias clímax y su 
realidad empírica no pueden ser transmitidas a los «ana- 
climáxticos», al menos con sólo palabras y, ciertamente, no a 
través de «anaclimáxticos». Lo que sucede con mucha gente, 
especialmente los ignorantes, los faltos de educación, los 
ingenuos, es que, simplemente, concretan todos los símbolos, 
todas las palabras, todas las estatuas, todas las ceremonias 
y, mediante un proceso de autonomía funcional, hacen de 
ellos cosas y ceremonias sagradas, en lugar de la revelación 
original. Esto es simplemente una forma de la idolatría 
(o fetichismo), que ha sido el curso de toda gran religión. 
En la idolatría, el significado original esencial se pierde 
tanto en concreciones que éstas, finalmente, se hacen hostiles 
a las experiencias místicas originales, a los místicos y a los 
profetas en general; es decir, a la gente misma que podría- 
mos llamar, partiendo de este punto de vista, la gente verda- 
deramente religiosa. La mayoría de las religiones han ter- 
minado por negar y atacar los fundamentos mismos sobre 
los que se encontraban basadas originalmente... 

Lo que digo es que la evidencia de las experiencias clímax” 
nos permite hablar de lo esencial, de lo intrínseco, lo básico, 
lo más fundamental de la experiencia religiosa o trascenden- 
tal como una experiencia totalmente privada y personal 
que difícilmente puede ser compartida (excepto con otros 
«climáxticos»). En consecuencia, todos los atavíos de la religión 
organizada (edificios y personal especializado, rituales, 
dogmas, ceremonias y similares) resultan secundarios, peri- 
féricos y de dudoso valor para el «climáxtico» en relación con 
las experiencias religiosas o trascendentales, intrínsecas y 
esenciales; quizá estos atavíos puedan llegar a ser muy da- 
ñiinos de varias maneras. Desde el punto de vista del experi- 
mentador de clímax, cada persona tiene su propia religión 
privada que él mismo desarrolla a partir de sus propias 
revelaciones privadas, en las que le son revelados sus propios 
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mitos y símbolos, rituales y ceremonias, que pueden ser 
de un significado muy profundo para él y, no obstante, 
idiosincrásicos, es decir, sin ningún significado para nadie 
más. Pero para decirlo aún más simplemente, cada «cli- 
máxtico» descubre, desarrolla y retiene su propia religión. 

Además, lo que parece surgir de esta nueva fuente de 
datos es que esta experiencia núcleo-religiosa esencial puede 
fundamentarse sea en un contexto teísta y sobrenatural, o bien, 
en un contexto no-teísta. Esta experiencia religiosa privada 
es compartida por todas las grandes religiones del mundo, in- 
cluyendo las religiones ateas como el budismo, el. taoismo, 
el humanismo o el confucionismo. De hecho puedo llegar a 
decir que esta experiencia central intrínseca no solamente es 
un lugar de reunión, digamos para cristianos, judíos y maho- 
metanos, sino también para curas y ateos, para comunistas 
y anticomunistas, para conservadores y liberales, para ar- 
tistas y científicos, para hombres y para mujeres y para tipos 
constitutivos diferentes, es decir, para atletas y para poetas, 
para pensadores y para hombres de acción. Digo esto porque 
nuestros descubrimientos indican que todo o casi todo el 
mundo tiene o puede tener experiencias clímax. Tanto el 
hombre como la mujer tiene experiencias clímax y todos los 
tipos constitutivos tienen experiencias clímax, pero a pesar 
de que el contenido de las experiencias clímax es aproxima- 
damente como lo he descrito para todos los seres humanos, 
la situación o el gatillo que dispara la experiencia clímax, 
por ejemplo en machos y hembras, puede ser muy diferente. 
Estas experiencias pueden provenir de fuentes diferentes, 
pero su contenido puede considerarse muy similiar. Resu- 
miendo a partir de este punto de vista, las dos religiones de la 
humanidad tienden a ser los climáxticos y los anaclimáxti- 
cos; es decir, los que tienen experiencias núcleo-religiosas 
privadas, personales y trascendentales, fácilmente y a me- 
nudo, aceptándolas y utilizándolas y, por otra parte, los que 
nunca las han tenido o las reprimen o suprimen y que, por lo 
tanto, no pueden utilizarlas para su propia terapia o creci-... 
miento y satisfacción personales... 
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Aspectos religiosos de las experiencias climax 


Practicamente todo lo que sucede en las experiencias 
clímax, puesto que son naturales, puede colocarse bajo el 
epígrafe de acontecimiento religioso o, sin duda, han sido 
consideradas en el pasado solamente como experiencias 
religiosas. 

1) Por ejemplo, resulta muy característico en las experien- 
cias clímax que todo el universo se perciba como un todo 
integrado y unificado. Esto no es un suceso tan simple 
como podría imaginarse a través de las puras palabras. Tener 
una percepción clara (en lugar de una aceptación puramente 
abstracta, verbal y filosófica) de que el universo es de una 
sola pieza y que uno tiene su lugar en él (uno es parte de él, 
uno le pertenece) puede ser una experiencia tan profunda y 
estremecedora que puede cambiar el carácter de la persona 
y su Weltanschauung para siempre. En mi propia experien- 
cia tengo dos sujetos que debido a dicha experiencia sanaron 
total, inmediata y permanentemente de neurosis y ansiedad 
crónicas, en un caso, y en el otro de fuertes pensamientos 
suicidas obsesivos. 

Esto, por supuesto, es un significado básico de fe reli- 
glosa para mucha gente. Algunas personas que podrían per- 
der su «fe» si las cosas fuesen diferentes, se apoyarán en ella 
porque da una plenitud de significados al universo, una uni- 
dad, una explicación filosófica única que hace que todo se 
sostenga en pie. Muchos ortodoxos se asustarían tanto al 
abandonar la noción de que el universo posee integración, 
unidad y, en consecuencia, plenitud de significado (que le da 
el hecho de haber sido totalmente creado por Dios, o regido 
por Dios, o es Dios que la única alternativa para ellos sería 
ver el universo como un caos totalmente desintegrado. 

2) En el conocimiento que conllevan las experiencias 
clímax se atiende exclusiva y totalmente a la percepción, ca- 
racterísticamente. Es decir, hay una tremenda concentración 
que no ocurre normalmente. Hay la más fiel y total especie 
de percepción visual, auditiva o táctil. Esto implica en parte 
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un cambio peculiar que puede describirse como un conoci- 
miento sin evaluación, sin comparación, sin juicio. Es decir, 
las figuras y el suelo se encuentran diferenciados menos mar- 
cadamente. por ejemplo; hay una tendencia a que las cosas 
se hagan igualmente importantes en vez de ser acomodadas 
jerárquicamente en orden regresivo. Por ejemplo, la madre 
que examina en éxtasis amoroso a su hijo recién nacido pue- 
de quedarse dominada por cada parte de él (una parte tanto 
como la otra, una uñita del pie tanto como otra uñita del pie) 
v de esta manera caer en una especie de rapto religioso. 
Esta misma especie de aceptación total y sin comparación 
de todo, como si todo fuese igualmente importante, también 
es válida en lo referente a la percepción de la gente. Así, 
en el conocimiento de la experiencia clímax, una persona 
puede verse más fácilmente a sí misma. Y por sí misma de 
manera única e idiosincrásica como si ella fuese el único 
miembro de su clase. Claro que esto es un aspecto muy 
común no solamente de la experiencia religiosa, sino también 
de la mayoría de las teologías; por ejemplo, la persona es 
única, la persona es sagrada; en principio una persona vale 
tanto como cualquier otra persona, todos somos hijos de 
Dios, etc. 

3) El conocimiento del ser que tiene lugar en las experien- 
cias clímax tiende a percibir los objetos externos, el mundo y 
los individuos como si se encontrasen más desapegados de las 
preocupaciones humanas. Normalmente percibimos todo 
como si fuese importante para las preocupaciones humanas 
y, más particularmente, para nuestras propias preocupacio- 
nes egoístas. En las experiencias clímax nos desapegamos 
más, nos hacemos más objetivos y somos más capaces de 
percibir el mundo como si éste fuese independiente no sólo 
del perceptor, sino incluso de los seres humanos en general. 
El perceptor puede mirar la naturaleza como si ésta fuese 
un terreno de juego humano, colocado ahí para fines huma- 
nos. Uno puede evitar más fácilmente proyectar fines huma- 
nos sobre ella. En una palabra, quien la percibe puede verla 
en su propio Ser (como un fin es sí mismo) en lugar de como 
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algo para ser utilizado, a lo que hay que temer, que hay 
que desear o contra lo que hay que reaccionar de otra manera 
personal, humana y autocentrada. Es decir, el conocimiento 
del ser, debido a que facilita la carencia de importancia del 
hombre, nos capacita para ver la naturaleza del objeto en 
sí. Esto es algo parecido a hablar de percepción paradivina, 
de percepción sobrehumana. La experiencia climax parece 
elevarnos hacia alturas superiores a las normales de manera 
que podemos ver y percibir de una manera superior a la usual. 
Nos convertimos en personas más grandes, más amplias, 
más fuertes, más altas, y tendemos a percibir en consecuencia. 

4) Para decirlo de otra manera, la percepción en las ex- 
periencias clímax puede, relativamente, trascender el ego 
olvidándose de sí mismo, careciendo de ego, siendo altruista. 
Uno puede llegar a encontrarse falto de motivación, imper- 
sonal, carente de deseo, desapegado. sin desear ni necesitar. 
Lo que quiere decir que se centra más sobre el objeto que 
sobre el ego. La experiencia perceptiva puede organizarse al- 
rededor del objeto en sí en tanto que punto central, en lugar 
de basarse en el egoísta ego. Esto significa a su vez que los 
objetos y la gente se perciben más fácilmente como si tuviesen 
una realidad independiente y propia. 

S) La experiencia clímax se siente como si fuese un mo- 
mento auto-convalidador y autojustificador que conlleva su 
propio valor intrínseco. Se la considera una experiencia 
altamente valiosa; incluso inigualablemente valiosa. Es una 
experiencia tan grande que en ocasiones incluso intentar 
justificarla la desposee de su dignidad y de su valor. De hecho, 
muchas personas consideran que es una experiencia tan 
grande y alta que no sólo se justifica a sí misma, sino que 
incluso vive por sí misma. Las experiencias clímax pueden 
hacer que la vida valga la pena gracias a su aparición oca- 
sional. Dan significado a la vida misma. Para decirlo de ma- 
nera negativa, yo diría que las experiencias clímax ayudan a 
evitar el suicidio. 

6) Reconocer estas experiencias como experiencias-fin 
en vez de experiencias-medio es otra cosa. Por una parte, 
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le prueba a quien la experimenta que hay fines en el mundo, 
que existen cosas. objetos o experiencias que hay que desear 
vivamente y que valen la pena por sí mismas. Esto constituve, 
en sí mismo, una refutación de la afirmación de que la vida 
carece de significado. En otras palabras, las experiencias 
clímax son parte de la definición operacional de la afirma- 
ción consistente en que «la vida vale la pena» o «la vida está 
llena de significado». 

7) En las experiencias clímax hay una desorientación muy 
característica del tiempo y el espacio e incluso falta de con- 
ciencia de tiempo v espacio. En palabras positivas, esto es 
similar a la experiencia de la universalidad y la eternidad. 
Seguramente aquí tenemos. en un sentido muy operacional, 
un significado real y científico del «aspecto de la eternidad». 
Esta clase de carencia de tiempo y espacio contrasta marca- 
damente con la experiencia normal. La persona con una 
experiencia clímax puede sentir como si un día pasara en unos 
cuantos minutos o, también, vivir un minuto tan intensamen- 
te que podría sentirlo como un día. un mes o un año. También 
puede perder la conciencia de encontrarse en un lugar de- 
terminado. 

8) El mundo que se ve en las experiencias clímax sólo se 
ve hermoso, bueno, deseable, valioso, etc. y nunca se experi- 
menta malo o indeseable. Se acepta el mundo. La gente dirá, 
entonces, que lo comprende. Lo más importante de todo 
para llevar a cabo una comparación con el pensamiento reli- 
gloso es que, de alguna manera, la gente se reconcilia con el 
mal; el mal mismo se acepta y se comprende en su lugar ade- 
cuado dentro del todo, como si perteneciera a ese todo, como 
si fuera inevitable, necesario y. por consiguiente, correcto. 
Por supuesto, yo (y Laski también) he recopilado experien- 
cias clímax preguntando, pidiendo descripciones de éxtasis 
y arrebatos, de los momentos más bienaventurados y per- 
fectos de la vida. Luego, lógicamente, la vida parecería her- 
mosa. Y entonces todo lo anterior podría parecer como el 
descubrimiento de algo que había sido introducido a priori. 
Pero obsérvese que estoy hablando de la percepción del mal, 
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del doler, de la enfermedad, de la muerte. En las experien- 
cias clímax no solamente se ve el mundo como algo acep- 
table y hermoso, sino que (y es esto lo que quiero subrayar) 
las cosas malas de la vida que se aceptan más totalmente 
que en otros momentos. Es como si la experiencia clímax 
nos reconciliara con la presencia del mal en el mundo. 

9) Claramente, esta es otra manera de «convertirse en 
dios». Los dioses pueden contemplar y rodear la totalidad 
del ser y, por consiguiente, comprenden que hay que verlo 
bueno, justo, inevitable, y que hay que ver el «mal» como 
producto de una visión y comprensión limitada y egoísta. 
Si pudiéramos ser dioses como éstos, entonces tampoco no- 
sotros, gracias a la comprensión del universo, jamás culpabi- 
lizaríamos, condenaríamos, nos enojaríamos o sorprendería- 
mos. Nuestras únicas emociones posibles serían la piedad, 
la caridad, la amabilidad y, quizá, la tristeza o la diversión. 
Precisamente de esta manera actúa la gente que se auto- 
rrealiza con respecto al mundo y así reaccionamos todos 
nosotros durante nuestras experiencias clímax. 

10) Tal vez mi descubrimiento más importante fue el de 
lo que llamo valores del ser o valores intrínsecos del ser. 

Cuando hacía la pregunta: «¿En qué radica la diferencia del 
mundo durante las experiencias clímax?»», los cientos de 
respuestas que he recibido pueden reducirse a una lista quin- 
taesencial de características que, a pesar de entrecruzarse las 
unas con las otras, pueden considerarse separadas con fines 
de investigación. Lo que resulta importante para nosotros 
dentro de este contexto es que esta lista de las características 
descritas del mundo como se percibe en nuestros momentos 
más perspicaces es casi la misma que la gente a lo largo de 
la historia ha llamado verdades eternas, valores espirituales, 
los más altos valores o los valores religiosos. Esto quiere 
decir que los hechos y los valores no son totalmente diferen- 
tes los uno de los otros; bajo ciertas circunstancias, ambos se 
funden. La mayoría de las religiones han afirmado explícita 
o implícitamente que existe cierta relación o incluso una 
fusión o entrelace entre los hechos y los valores. Por ejemplo, 
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las personas no solamente existían sino que también eran 
sagradas. El mundo no solamente existía sino que también 
él era sagrado. 

11) El conocimiento del ser durante las experiencias 
clímax es mucho más pasivo y receptivo, mucho más humil- 
de, que la percepción normal. Se encuentra uno mucho más 
preparado a escuchar y es mucho más capaz de oír. 

12) Durante la experiencia clímax se describen emociones 
como la sorpresa, el espanto, la reverencia, la humildad, la 
rendición e incluso la adoración ante la grandeza de la ex- 
periencia. Esto puede llegar a implicar pensamientos de 
muerte de una manera peculiar. Las experiencias clímax 
pueden ser tan maravillosas que pueden llegar a igualar la 
experiencia de la muerte, es decir, de una muerte deseada 
y feliz. Se trata de una especie de reconciliación y aceptación 
de la muerte. Los científicos nunca han considerado el pro- 
blema de la «buena muerte», un problema científico; pero en 
estas experiencias descubrimos un paralelo de lo que se ha 
venido considerando la actitud religiosa hacia la muerte; 
por ejemplo, la humildad o dignidad frente a ella, la volun- 
tad de aceptarla, incluso posiblemente una felicidad con ella. 

13) Durante las experiencias clímax, las dicotomías, pola- 
ridades y conflictos de la vida tienden a ser trascendidos o 
resueltos. Es decir, tiende a haber un movimiento hacia la 
percepción de la unidad e integración del mundo. La personá 
misma tiende a moverse hacia la fusión, la integración y la 
unidad, y a alejarse de la ruptura, los conflictos y las opo- 
siciones. 

14) Durante las experiencias clímax hay una tendencia 
hacia una pérdida, aunque transitoria, del miedo, la ansie- 
dad, la inhibición, la defensa y el control, la perplejidad, 
la confusión, el conflicto, el retraso y la compulsión. El 
profundo temor de la desintegración, de la locura, de la 
muerte; todos tienden a desaparecer durante ese momento. 
Quizá esto equivalga a decir que el miedo desaparece. 

15) Las experiencias clímax a veces tienen efectos inme- 
diatos o efectos posteriores sobre la persona. En ocasiones 
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sus efectos posteriores son tan profundos y grandes como 
para recordarnos las profundas conversiones religiosas que 
han cambiado a la persona para siempre. Los efectos meno- 
res podrían denominarse terapéuticos. Estos pueden ir de 
efectos muv grandes a mínimos e incluso totalmente nulos. 
Este es un concepto sencillo que la gente religiosa acepta, 
acostumbrada como lo está a pensar en términos de conver- 
siones, de grandes iluminaciones, de grandes momentos 
de introspección, etc. 

16) He comparado la experiencia clímax en una metá- 
fora con una visita a un cielo definido personalmente, tras de 
la cual la persona en cuestión regresa a la tierra. Esto equiva- 
le a dar un significado naturalista al concepto de cielo. Ló- 
gicamente, resulta sumamente diferente de la concepción de 
cielo como lugar en el que uno entra físicamente una vez 
que la vida en la tierra ha terminado. El concepto de paraíso 
que se desprende de las experiencias clímax existe continua- 
mente alrededor nuestro y se encuentra a nuestra disposición, 
aunque sólo sea por un momento. 

17) En las experiencias clímax existe una tendencia a mo- 
verse más estrechamente hacia una identidad perfecta o uni- 
cidad o hacia la idiosincrasia de la persona o hacia su ver- 
dadero ser; a convertirse en una persona más real. 

18) El individuo se siente más responsable, activo, que 
otras veces; se considera el centro creativo de sus propias 
actividades y de sus propias percepciones; más autodeter- 
minado, un agente más libre, con más «voluntad libre» 
que en otras ocasiones. 

19) Pero también se ha descubierto que precisamente 
esas personas que tienen la identidad más clara y fuerte son 
exactamente las mismas que son más capaces de trascender 
el ego o el ser y de hacerse carentes de ego; los que carecen, 
al menos relativamente, de ser y de ego. 

20) La persona que experimenta la experiencia clímax 
se hace más cariñosa y adaptable, y así, se hace más espon- 
tánea, honesta e inocente. 

21) Deja de ser un objeto, una cosa, una cosa del mundo 
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que vive bajo la férula de las leves del mundo físico v adquiere 
más psiquis, más personalidad y más subjetividad con res- 
pecto a las leyes psicológicas, en especial con respecto a las 
leyes que la gente ha llamado de «la vida superior». 

22) Debido a que se hace más inmotivado, es decir, se 
acerca a la ausencia de esfuerzo, ausencia de necesidad y 
ausencia de deseos, pide menos para sí mismo durante dichos 
momentos. Es menos egoísta. (Debemos recordar que los 
dioses han sido considerados, por lo general, como carentes 
de necesidades o deseos, sin deficiencias, sin carencias y que 
son gratificados por todas las cosas. En este sentido, el ser 
humano inmotivado se hace más parecido a un dios.) 

23) Característicamente, la gente se siente con suerte, 
afortunada y agraciada durante y tras las experiencias 
clímax. Una reacción común es la siguiente: «No lo merez- 
co». Una consecuencia común la constituye un sentimiento 
de gratitud para con Dios en las personas religiosas, en otras 
para con el destino, la naturaleza o, simplemente, para con 
la buena suerte. Resulta interesante, en el presente con- 
texto, que esto pueda llevar a la adoración, a dar gracias, a 
alabar, a hacer sacrificios y a otras reacciones que entran 
muy fácilmente dentro de los marcos religiosos ortodoxos. 
En ese contexto estamos acostumbrados a ese tipo de reac- 
ción, es decir, al sentimiento de gratitud o al amor global 
por todo mundo y todas las cosas, que conduce a un impulso” 
de hacer algo bueno por el mundo. a una disposición a re- 
compensar e incluso a una sensación de obligación y de- 
dicación. 

24) La dicotomía o polaridad entre humildad y orgullo 
tiende a resolverse en las experiencias clímax v también en 
las personas autorrealizadoras. Dichas personas resuelven 
la dicotomía entre orgullo y humildad fundiendo ambas en 
una sola unidad superordinada, es decir, ser orgulloso (de 
cierta manera) y también humilde (de cierta manera). El or- 
gullo (unido a la humildad) no es «hubris» ni tampoco para- 
noia; la humildad (unida al orgullo) no es masoquismo. 

25) Lo que se denomina la «conciencia unitiva» se da a 
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menudo en las experiencias clímax; por ejemplo. un sentido 
de lo sagrado observado en y a través del caso determinado 
de lo momentáneo, lo secular, lo mundano... 
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EL ESTADO DE CONCIENCIA ABSOLUTA 
Ken Wilber 


En el Chandogya Upanishad, Brahma, la realidad absoluta, 
el estado de conciencia absoluta, es descrito en términos muv 
simples y discretos: el absoluto es «uno sin segundo». Ese 
inspirado texto del Upanishad no describe el absoluto como 
creador, controlador, gobernador o señor de un segundo; 
tampoco habla de un uno opuesto a un segundo ni de un 
uno fuera de un segundo ni por encima o más allá de un se- 
gundo; sino de un uno sin un segundo. El absoluto. en otras 
palabras, es lo que no tiene nada fuera de sí. nada además 
de sí; algo que Isaías expresó así: «Yo sov el Señor y no hay 
nadie más. además de mí». Todo esto significa que no existe 
nada fuera de Brahma. nada fuera del absoluto. En palabras 
de un antiguo maestro Zen: 


Todos los Budas v todos los seres conscientes no son 
más que una mente fuera de la cual no existe nada. Por 
encima, abajo y alrededor tuvo todo existe espontánea- 
mente, puesto que no existe ningún lugar que se encuentre 
fuera de la mente de Buda. 


Lógicamente, si hubiese algo fuera del absoluto, éste se 
encontraría limitado por su existencia, ya que el absoluto 
se encontraría fuera de un segundo, en vez de ser uno sin un 
segundo. Y por esto que a Brahma, la mente de Buda. la ca- 
beza de Dios, se le denomina un ser que lo incluye, penetra 
y contiene todo. Cuando los Upanishads dicen que «todo el 
mundo es Brahma» y «también esto es Brahma», cuando el 
Lankavatara Sutra proclama que «el mundo no es más que 
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.mente» y «todo es mente»; cuando los textos taoístas insisten 
en que «no hay nada fuera del Tao; nadie puede desviarse 
de El»; cuando El despertar de la fe afirma que «todas las 
cosas pertenecen a la mente única», sólo quieren decir eso, 
Para citar los apócrifos Hechos de Pedro 


Tú sólo eres percibido en espíritu, tú eres como mi padre, 
mi madre, tú mi hermano, tú mi amigo, tú mi prójimo, tú 
mi sirviente; tú eres todo y todo eres tú, y tú eres y no 
hay nada más que sea excepto tú, solamente tú. 


Esto se basa en las palabras de Cristo en el Evangelio según 
santo Tomás: 


Yo soy la luz que se encuentra por encima de todas las 
luces, yo soy el todo, el todo provino de mí y el todo me 
alcanzó. Rajad una pieza de madera: ahí estov vo; levan- 
tad una piedra y ahí me encontraréis. 


La afirmación de que todo el mundo es en verdad Brahma 
generalmente provoca, en mentes sobreimaginativas, fan- 
tasías como el bien que lo invade todo, el bien sin rasgos pero 
divino, la evaporación instantánea y total de toda la diversi- 
dad y multiplicidad, dejando atrás un vacío inmaculado pero 
amorfo que lo sabe todo y es infinitamente misericordioso; 
o que todas las cosas y sucesos del universo se derriten hasta 
formar una inmensa laguna de alguna especie, en algún lugar. 
Tropezamos en dichos frenesies mentales solamente porque 
esperamos que la afirmación consistente en que «todo es 
Brahma» sea una proposición lógica que contenga algún 
tipo de información o de datos acerca del universo v, al 
tomarla literalmente, sólo podemos retratar su significado 
como una reducción de toda la multiplicidad a una masa 
uniforme, homogénea e inmutable. 

Pero no hay que tomar la afirmación «todo es Brahma» 
como una conclusión filosófica, como una teoría lógica o 
como una explicación meramente verbal de la realidad: 
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puesto que los sabios de todos los tiempos y lugares han sos- 
tenido unánimemente que el absoluto es en verdad inefable, 
inenarrable, extremadamente más allá de las palabras, los 

A símbolos y la lógica. Y no porque sea demasiado miste- 
rioso, sublime o complejo para las palabras, sino más bien 
porque es demasiado simple, obvio, demasiado cercano para 
poder ser atrapado en la red de los símbolos y las señales. 
Pero no hay nada fuera de Él, no hay manera de definirlo o 
clasificarlo. Como observó Johannes Scotus (Erigena): «Dios 
no se conoce a Sí mismo, no conoce lo que es porque no es 
un que; de cierta manera, És es incomprensible para sí mismo 
y para todo intelecto». O como explica Shankara, el maes- 
tro del hinduismo Vedanta: 


Ahora bien, no existe clase alguna a la que pertenezca 
Brahma, ni origen común. Por lo tanto, no puede ser de- 
finido con palabras que significan una categoría de cosas. 
Tampoco puede ser definido mediante cualidades, puesto 
que no tiene cualidades; ni tampoco por actividades, por- 
que carece de actividades. Se encuentra «en descanso, 
sin partes ni actividad», según las escrituras. Tampoco se 
le puede definir mediante las relaciones, puesto que no 
«tiene segundo» y no es el objeto de nada ni nadie, sino de 
sí mismo. Por ello, no se le puede definir mediante las 
palabras o las ideas; como dicen las Escrituras: se trata del 
Uno «ante el cual retroceden las palabras». 


Sin lugar a dudas esto constituye el fundamento entero de 
la poderosa filosofía de Wittgenstein: a saber que no pode- 
mos hacer ninguna afirmación válida acerca de la realidad en 
su conjunto debido a que no hay ningún lugar fuera de ella 
desde el cual se pueda tomar una perspectiva para descri- 
birla. En otras palabras, «solamente podríamos decir algo 
acerca del mundo en su conjunto si pudiéramos salir del 
mundo, es decir, si dejase de ser todo el mundo para noso- 

P tros... (pero) para nosotros no puede tener una frontera. 
ya que no hay nada fuera de él». Y al no tener fronteras ni 
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límites (al ser Uno sin segundo), no se le puede definir o clasi- 
ficar. Podemos definir o clasificar un pescado, por ejemplo, 
porque existen cosas que no son pescados y podemos clasifi- 
car lo que no es pescado. Pero no podemos definir o decir 
lo «que es» Brahma porque no hay nada fuera de él (al ser 
Uno sin segundo) y, consecuentemente, no existe nada para 
trazar una línea de clasificación. 

De aquí que al absoluto, al mundo real tal cual es, tam- 
bién se le llame vacío, puesto que todas las definiciones, pro- 
posiciones y afirmaciones acerca de la realidad son vacías 
y carecen de significado. Incluso afirmaciones como «la rea- 
lidad es lo ilimitado» no correspondería del todo, ya que lo 
«ilimitado» excluye a lo que es «limitado». En vez de ello, el 
absoluto está totalmente vacío de toda elaboración concep- 
tual, así que hasta la palabra «vacío», si se la toma como 
una idea lógica, carece de validez en este caso. En palabras 
de Nagarajuna: 


No puede llamársele vacío o no-vacío. 
O ambos o ninguno; 

Pero para señalarle 

se le llama «el Vacío». 


Puesto que todas las proposiciones acerca de la realidad 
están vacías y carecen de validez, lo mismo puede decirse 
de la afirmación «todo es Brahma» sí se toma esta afirmación 
como una proposición lógica de hecho. Si, por ejemplo, 
tomásemos a Brahma como un hecho concreto y categórico 
entre otros hechos, entonces «todo es Brahma» sería un 
absurdo absoluto; predicar todo en algo equivale a predicar 
algo de nada. Pero Brahma no es un hecho entre otros hechos 
y de ahí que no haya que confundir la afirmación «todo es 
Brahma» con una proposición lógica que intenta comunicar- 
nos información objetiva; más bien se trata de una revelación 
empírica y. aunque la lógica de la afirmación se encuentra 
deteriorada, la experiencia en sí no lo está. Y la experiencia 
de que todo-esBrahma deja bien claro que no hay nada fue- 
ra del absoluto a pesar de que, al traducirla a palabras, nos 
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quedemos con absurdos. Pero como diría Wittgenstein, a pe- 
sar de que no se puede decir, se puede mostrar. 

Ahora bien, la introspección de que no hay nada fuera de 
Brahma también implica que no hay nada opuesto a El; es 
decir, el absoluto es aquello que carece de opuesto. Así pues, 
también se le denomina el no-dual, el no-dos, el no-opuesto. 
Citando al Tercer Patriarca del Zen: 

Todas las formas del dualismo 

son inventadas ignorantemente por la mente misma, 
son como visiones y flores en el aire: 

¿por qué preocuparse por cogerlas? 

Cuando ya no se obtiene el dualismo 

incluso la unidad misma no sigue siendo la misma. 

La verdadera mente no se encuentra dividida; 
cuando se nos pide una identificación directa, 
solamente podemos decir: «¡No-dos!» 

Pero como señala Seng-t'san, «No-dos» no significa sola- 
mente Uno; ya que la unidad pura es muy dualista, exclu- 
yendo su opuesto de multitud. El uno único se opone al mu- 
chos plural, en tanto que el «No-dual» incluye a ambos. «Uno 
sin segundo» significa «uno sin un opuesto», no uno opuesto 
a muchos. Así, como ya hemos apuntado, no debemos figu- 
rarnos que el absoluto excluye la diversidad, que se trata de 
una masa monística indiferenciada, ya que Brahma incluye 
tanto a la unidad como a la multiplicidad ecuánimemente. 

La importancia de lo que se ha dicho hasta ahora consiste 
en que, puesto que no existe nada fuera de lo «No-dual», 
no existe punto alguno del tiempo y del espacio en que el 
absoluto no sea. Y no se trata de que una parte del absoluto 
se encuentre presente en todas y cada una de las cosas (como 
sucede en la doctrina panteísta), puesto que esto equivale a 
introducir una frontera dentro del infinito asignando a cada 
cosa una rebanada diferente del pastel infinito. Más bien, 
el absoluto entero se encuentra completa y totalmente pre- 
sente en cada punto del espacio y del tiempo por la simple 
razón de que no podemos tener un infinito diferente en cada 
punto. El absoluto, como dijo San Buenaventura, es «una 
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esfera cuyo centro se encuentra en todas partes y cuva cir- 
cunferencia en ninguna»; de manera que. en palabras de 
Plotino, «aunque no está en ningún lugar, no hav lugar en 
que no se encuentre», 

Aún así, nótese que el absoluto puede encontrarse com- 
pletamente presente en cada punto del espacio solamente 
si él mismo carece de espacio. Utilizando el ejemplo de 
Eckhart, así como nuestros ojos pueden ver las cosas de color 
rojo solamente porque nuestros ojos no tienen rojo, así tam- 
bién el absoluto puede incluir todo el espacio porque él mis- 
mo carece de espacio. Por cierto, por esto tantos ángeles 
pueden entrar en la punta de una aguja: ¡no ocupan espacio 
alguno! 

De cualquier manera, el infinito no es un punto ni un es- 
pacio (ni siquiera un espacio muy grande) ni una dimensión 
entre otros puntos, espacios y dimensiones; sino que, más 
bien, carece de punto, no tiene espacio ni dimensión; no se 
trata de uno entre muchos, sino de uno sin segundo. Sola- 
mente de esta manera el todo del infinito puede estar pre- 
sente en todos los puntos del espacio: por carecer de espacio 
en sí; no se enfrenta con el espacio y, así, se encuentra libre 
de incluirlo completamente, de la misma manera que el agua, 
al carecer de forma, puede llenar recipientes de todas las 
formas. Y puesto que el infinito se encuentra presenta en su 
totalidad en cada punto del espacio, todo el infinito está com” 
pletamente presente aquí. De hecho, a los ojos del infinito 
no existe un lugar llamado ahí (puesto que, para ponerlo 
burdamente, si vamos a otro lugar, a ahí, no encontraremos 
más que el mismo infinito que aquí, ya que no hay un infi- 
nito diferente en cada lugar). 

Y lo mismo pasa con el tiempo. El absoluto puede estar 
presente en su totalidad en cada punto del tiempo sólo si es 
atemporal en sí mismo. Y lo que es atemporal es eterno, 
pues, como señaló correctamente Wittgenstein, la eternidad 
«no es la duración temporal infinita, sino la atemporalidad». 
Es decir, la eternidad no es tiempo que dura siempre, 
sino un momento sin tiempo. De aquí que, al ser atemporal, 
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toda la eternidad se encuentra total y completamente pre- 
sente en cada punto del tiempo; y, así, toda la eternidad 
ya se encuentra presente ahora mismo. A ojos de la eter- 
nidad no hay entonces sea este pasado o futuro. 

Un punto sin dimensión ni extensión, un momento sin 
fecha ni duración, así es el absoluto. Y aunque no se en- 
cuentra en ningún lugar, no hay lugar en el que no se 
encuentre. Simplemente, éste es el significado de la omni- 
presencia: el absoluto está presente simultáneamente en todo 
lugar y en todo tiempo, en su totalidad. «Quien no ve 
a Dios en todo lugar, en verdad que no lo ve en ninguna 
parte.» 

Con todo lo anterior no resultará difícil comprender que 
todas las tradiciones metafísicas han afirmado universal- 
mente que el absoluto es literalmente inalcanzable. Puesto 
que si una persona pudiese alcanzar el absoluto, esto impli- 
caría un movimiento de un lugar en el cual el absoluto 
no se encontrase a otro punto en el que sí se encontrase; 
y sin embargo no hay punto alguno en el que el absoluto 
no esté. En otras palabras, resulta imposible alcanzarlo 
porque resulta imposible escapar de él, en primer lugar. 
Así que resulta importante darse cuenta de que, ya que el 
absoluto se encuentra aunado a todo, en todas partes, no 
podemos fabricar o alcanzar nuestra unión con él. No im- 
porta lo que hagamos o dejemos de hacer, lo que intentamos 
o no intentamos hacer; nunca podemos alcanzarlo. En pala- 
bras de Shankara: 


Ya que Brahma constituye el ser de una persona, no es 
algo que la persona deba alcanzar. E incluso si Brahma 
fuese completamente diferente del ser de una persona, aún 
así no sería algo que se debiese alcanzar, puesto que, 
siendo omnipresente, es parte de su naturaleza encon- 
trarse siempre presente en todo. 


O léase cuidadosamente lo siguiente, escrito por el gran 
maestro Zen, Huang Po: 
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Que no hay nada que pueda ser alcanzado no es un 
absurdo; es la verdad. Siempre hemos sido uno con el 
Buda, así que no pretendamos que podemos alcanzar 
esta unidad mediante varias prácticas. Si en este mismo 
momento nos convenciésemos de su inalcanzabilidad y ' 
estuviésemos seguros de que nunca se puede alcanzar 
nada, estaríamos listos para tener la mente del Bodhi. 
Muy duro resulta el significado de esta enseñanza. Nos 
sirve para refrenarnos en la búsqueda de la naturaleza 
del Buda, puesto que cualquier búsqueda está condenada 
al fracaso. 


O, para regresar al punto de partida, considérense las 
palabras de Sri Ramana Maharshi: 


No se puede alcanzar el Ser. Si se pudiese alcanzar 
el Ser, esto significaría que el Ser no se encontraba 
aquí y ahora, sino que aún hay que obtenerlo. Lo que 
se obtiene de nuevo se volverá a perder. Así que no sería 
permanente. No vale la pena esforzarse por aquello que 
no es permanente. Así que yo digo que no se alcanza 
el Ser. Tú eres el Ser; ya lo eres. 


Así pues, el Absoluto, la mente de Buda, el verdadero 
Ser, no puede alcanzarse; ya que alcanzar la unión con el 
absoluto implica la unión de dos cosas y en realidad sólo 
existe una, uno sin segundo. El intento de reunir el alma 
con Dios sólo perpetúa la ilusión de que los dos se encuentran 
separados. Como dejan claro las citas anteriores, el ser ya 
está presente y nosotros ya lo somos. 

Se dice en ocasiones que aunque sin duda ya somos uno 
con el absoluto, la mayoría de nosotros, sin embargo, no 
nos damos cuenta de ello; que aunque la unión con Dios 
no puede alcanzarse, el conocimiento de esa unión sí puede 
alcanzarse; que aunque no podemos fabricar la indentidad 
suprema, podemos darnos cuenta de ella. Y esa toma de 
conciencia, esa consecución del conocimiento de nuestra 
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identidad suprema, en todos los lugares de dice que es 
el estado de conciencia absoluta, la iluminación, el satori, 
la moksha, el wu, la liberación. 

Ahora bien, existe cierto grado de verdad en la afirmación 
consistente en que todos somos Budas sin saberlo y que, por 
lo tanto, debemos alcanzar este conocimiento para obtener 
una liberación completa. Pero efectuando una inspección 
más profunda esto no es enteramente satisfactorio. Ya que 
por la verdad de la no-dualidad, conocer a Dios es ser 
Dios: las dos cosas no están separadas en absoluto. Como 
dice claramente el Mundaka Upanishad: «En verdad, aquel 
que conoce al supremo Brahma se convierte en Brahma». 
Así pues, no existe una cosa llamada Dios y otra llamada 
conocimiento de Dios. Más bien, este conocimiento no 
es más que uno de los nombres de Dios; y si no podemos 
alcanzar a Dios, tampoco podemos alcanzar el conocimiento 
de Dios; puesto que los dos en realidad no son más que 
uno y el mismo. Pongámoslo de otra manera: puesto que 
el estado de conciencia absoluta es Brahma, y ya que Brahma 
no puede alcanzarse. tampoco lo puede ser el estado de 
conciencia absoluta. 

Si esta conclusión les parece algo extraña, continuemos 
y supongamos, al contrario, que el estado de conciencia 
absoluta pudiese ser alcanzado. ¿Qué implicará ésto? 
Solamente que el estado de conciencia en que se ha entrado 
tendrá forzosamente un comienzo en el tiempo; que este 
estado de conciencia, por la misma razón, no es atemporal 
y eterno; y que, «en breve, ese estado de conciencia no es 
precisamente el estado de conciencia absoluta. No se puede 
llegar al estado de conciencia absoluta porque éste es atem- 
poral, sin principio ni final y, por consiguiente, cualquier 
estado de conciencia en que se pueda entrar no es el 
estado de conciencia absoluta. 

Hsuan-tse oyó hablar de un maestro de meditación lla- 
mado Chih-huang. y fue a verle. Cuando llegó, Chih-huang 
estaba meditando. 

«¿Qué haces aquí? inquirió Hsuan-tse. 
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»Estoy entrando en un suamadhi, un estado de conciencia 
superior. 

»Hablas de entrar, pero ¿cómo puedes entrar en un 
samadhi, con una mente pensante o con una mente sin 
pensamientos? $1 dices que con una mente sín pensamientos 
todos los seres insensibles como las plantas y los ladrillos 
podrían alcanzar el samadhi, si dices que con la mente 
pensante todos los seres sensibles podrían alcanzarlo... 

»Bueno, replicó Chih-huang, no soy consciente de estar 
pensando o no.» 

El veredicto de Hsuan-tse fue aplastante. «Si no eres 
consciente de ninguno de ambos estados, en verdad te 
encuentras en samadhi todo el tiempo; ¿por qué entonces 
hablas de entrar y salir de él? Si, de cualquier manera, 
hay una entrada y una salida, no ha de ser el gran samadhi.» 

Así, ¿qué significa que nunca podemos entrar en el 
estado de conciencia absoluta? ¿Qué significa que nunca, 
bajo ninguna circunstancia, en ningún momento, a través 
de ningún esfuerzo, podemos entrar en el estado de con- 
ciencia absoluta? Solamente significa que el estado de concien- 
cia absoluta ya se encuentra total y completamente pre- 
sente. Y eso a su vez significa que el estado de conciencia 
absoluta no se diferencia en nada de nuestro estado de 
conciencia ordinario o de ningún otro estado de con- 
ciencia que pudiésemos tener en este o cualquier otro” 
momento. «Nuestra mente ordinaria, sólo eso es el Tao», 
dice Nansen. Cualquier estado de conciencia que se tenga, 
sin importar lo que se piense de él, sin importar su naturaleza, 
es absolutamente el estado de conciencia absoluta. Por lo 
tanto, no podemos entrar en él porque siempre hemos estado 
dentro de él, desde el principio mismo. 

Por supuesto, esto debió resultar obvio desde el principio. 
Ya que el estado de conciencia absoluta es Brahma, y puesto 
que Brahma lo incluye todo igualmente. Es decir que el 
estado de conciencia absoluta no es un estado de conciencia. 
Esto significa, de manera sumamente enfática, que el estado 
de conciencia absoluta no es un estado alterado de conciencia; 
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puesto que siendo uno sin segundo, no existe ningún otro 
estado de conetencia alternativo. El estado de conciencia 
absoluta es perfectamente compatible con todos y cada uno 
de los estados de conciencia y con los estados alterados 
de conciencia. y no existe ningún estado de conciencia 
aparte o fuera de él. Como explica René Guénon: El estado 
de vogu1 no es análogo a ningún otro estado de conciencia, 
sino que incluye todos los estados posibles, así como el 
principio incluye todas sus consecuencias.» 

Todo esto apunta inevitablemente hacia el hecho de que 
no sólo va somos uno eon el absoluto, siño que también 
sabenos que somos. Como dijo Huang Po: «La naturaleza 
del Buda y tu percepción de ella son una misma cosa.» 
Y puesto que la naturaleza del Buda, como ya hemos visto, 
se encuentra siempre presente, lo mismo sucede con nuestra 
percepción de ella. Si sostenemos necesariamente un dualis- 
mo sumamente Sutil entre la naturaleza del Buda y nues- 
tra percepción de ella imaginando que una ya existe mien- 
tras que la otra está por llegar, y eso no es posible. 
En verdad, así como no podemos fabricar el absoluto. 
tampoco podemos fabricar el conocimiento del absoluto; 
ambos ya se encuentran presentes. 


Un monje le preguntó a Rekison Roshi: «¿En qué con- 
siste este aprendizaje de un sonido y liberarse?» Rekison 
tomó unas pinzas de chimenea, golpeó las brasas y pre- 
guntó: «¿Oyes?» «Sí, lo oigo», contestó el monje. «¿Quién 
no ha sido liberado?», preguntó Rekison. 


Mucha gente parece ignorar que el estado de conciencia 
absoluta no es un estado aparte o diferente, en modo alguno. 
del estado de conciencia presente. De ahí que se busque, 
equivocadamente, elaborar un estado de conciencia «supe- 
rior», radicalmente diferente del estado de conciencia pre- 
sente, en el que se imagina que se puede realizar la 
identidad suprema. Algunos se imaginan que este estado 
de conciencia «superior», particular y exclusivo, se encuentra 
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conectado con tipos de ondas cerebrales determinados, 
tales como las cantidades predominantes de ondas alfa de 
alta amplitud. Otros sostienen que el sistema nervioso de un 
individuo debe sufrir varios cambios, como si evolucionara 
hacia un punto en el que puede surgir, finalmente, este 
estado de conciencia «superior». Algunos incluso creen que 
hay que extraer la compulsión filosófica mediante técnicas 
de meditación y. entonces, se producirá el estado de con- 
ciencia «superior». Pero todo este chismorreo pierde de vista 
totalmente el inevitable hecho de que cualquier estado de 
conciencia que puede ser alcanzado o que surge tras varias 
prácticas tiene que poseer un principio en el tiempo y, 
de esa manera, no es (ni jamás podrá ser) el estado de 
conciencia absoluta y eterno. 

Además, imaginar que se pueden dar ciertos pasos a fin 
de realizar el estado de conciencia absoluta y alcanzar la 
liberación equivale a hacer del estado absoluto un efecto. 
Lo que equivale a decir que creer que ciertas etapas, pasos o 
prácticas determinadas pueden llevar a la liberación, equiva- 
le inevitablemente a hacer de la liberación el resultado de 
estos pasos, la consecuencia de dichas etapas, el efecto 
de estas causas. No obstante, hace mucho tiempo Shankara 
se dio cuenta del inmenso absurdo de dicha noción: 


Si se presentara a Brahma como el suplemento de ciertas 
acciones y se asumiera que la liberación fuese el efec- 
to de esas acciones, ésta sería temporal y habría que 
considerarla solamente como algo que tiene una posi- 
ción preeminente entre los frutos temporales de las 
acciones descritas, con sus varios grados. 

Pero como la liberación es parte de la naturaleza 
del ser eternamente libre, no se le puede achacar la 
imperfección de la temporalidad. Por otra parte, aquellos 
que consideran que la liberación es efecto de algo, sostie- 
nen que esta última depende de la acción de la mente, 
el habla o el cuerpo. Así, de igual manera piensan los que 
la consideran una mera modificación. La carencia de eter- 
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nidad de la liberación es la consecuencia cierta de estas 
dos opiniones; ya que en la vida cotidiana observamos 
que las cosas que constituyen modificaciones, como la 
leche agria y similares, y las cosas que son efectos, como 
las jarras, etc., no son eternas. 


Y ¿qué podemos decir de la opinión consistente en que 
todos tenemos la naturaleza del Buda pero que todavía 
no lo sabemos y que, a través de alguna clase de acción, 
como la meditación, podemos obtener este conocimiento? 
Shankara es contundente: 


Se podría decir que esa liberación podría ser una cuali- 
dad del ser que simplemente se encuentra escondida y se 
manifiesta en el ser al purificar éste mediante alguna 
acción; de la misma manera que la cualidad de la claridad 
se manifiesta en un espejo cuando se limpia éste, pulién- 
dolo. Esta objeción carece de validez, respondemos, 
porque el ser no puede sufrir acción alguna. Ya que una 
acción no puede existir sin modificar lo que soporta. 
Pero si se modifica al ser mediante una acción, su carencia 
de eternidad resultaría de ello; un resultado totalmente 
inaceptable. 


En pocas palabras, el estado de conciencia absoluta es 
nuestro estado presente de conciencia y no hay manera de 
causar, producir, efectuar o fabricar lo que ya existe; 
y aun si pudiéramos, el resultado no sería eterno. Pero 
cuando imaginamos que el estado de conciencia absoluta 
es diferente del estado de conciencia que ahora tenemos, 
entonces buscamos equivocadamente maneras de encontrar 
el camino hacia este estado de conciencia supuestamente 
diferente y milagroso. Mediante acciones increíbles y formas 
salvajes de gimnasia física luchamos por alejarnos del estado 
presente de conciencia hacia lo que imaginamos ser un 
estado superior, ignorando totalmente el hecho de que inclu- 
so si alcanzamos este estado «superior», éste no será el estado 
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de conciencia absoluta porque es el resultado de ciertos pa- 
sos y, por lo tanto. tiene un principio en el tiempo. y no 
obstante, pensamos, algún conocimiento acerca del absoluto 
nos espera en este estado superior de conciencia determi- 
nado. Pero como explicó tan bien Eckhart, si nos imagina- 
mos que se pueda encontrar a Dios en un estado de con- 
ciencia determinado, entonces, cuando este estado nos aban- 
dona, ese dios nos abandona con él. 

«Al contrario de lo que se cree generalmente —escribe 
Alan Watts—. el conocimiento y contemplación del infinito 
no es un estado de trance, puesto que, debido a la ver- 
dad de que no existe oposición entre lo infinito y lo finito, 
el conocimiento del infinito puede ser compatible con todos 
los estados mentales, sentimientos y sensaciones posibles. | 
Este conocimiento es un estado de conciencia inclusivo 
v no exclusivo.» 

De hecho, solamente porque continuamos insistiendo en 
que el estado de conciencia absoluta es diferente del estado 
presente de conciencia resulta tan difícil admitir que ya cono- 
cemos nuestra naturaleza del Buda. Imaginamos, por ejem- 
plo, que el nirvana es diferente del sumsara, que la ilumi- 
nación es diferente de la ignorancia, que Brahma es dife- 
rente de Maya (ilusión). Aún así, Nagarjuna afirma clara- 
mente que «no existe diferencia alguna entre nirvana y 
sumsara; no existe direrencia alguna entre samsara y nir- 
vana. No existe la más mínima diferencia entre estas dos.» 
Y Hsuan-chueh comienza su celebrada Canción de la reali: 
zución del Tao así: 


¿No ves a ese tranquilo hombre del Tao que ha abandonado 

el aprendizaje y por nada se esfuerza? 
El no evita los pensamientos erróneos ni busca la verdad) 
va que la ignorancia es en realidad la naturaleza de Bud 
y ese cuerpo ilusorio y cambiante es el cuerpo de la verdad 
4 
Y el vedunta puro jamás ha entendido al Maya o ilusió 
como algo que está haciendo Brahma. No obstante, busca: 
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mos la manera de escaparnos del samsura como si éste 
no fuese nirvana; tratamos de vencer la ignorancia como 
si ésta no fuese iluminación; nos esforzamos por borrar el 
Maya como si éste no fuese Brahma. Fénelon, arzobispo 
de Cambrai, posee el único comentario aceptable sobre 
este estado de cosas: «No hay ilusión más peligrosa que las 
fantasías mediante las cuales la personas intentan evitar 
la ilusión.» 

De aquí que toda búsqueda, espiritual u otra, no tenga 
la menor importancia; y considerar al estado de conciencia 
absoluta como un estado alterado de conciencia particular 
es totalmente inaceptable. Sin embargo. muchas personas 
se irritan extremadamente, ya que intentan manufacturar 
y mantener un estado de conciencia «superior» determinado, 
exclusivo y limitado. Así que son capaces de responder: 
«¿Quiere decir que cualquier idiota puede llegar a la ilumi- 
nación sin hacer nada en abaluto?» Y... no, no es eso lo que 
queremos decir, sino que nadie puede alcanzar la ilumuna- 
ción, ni usted ni el idiota. No se puede alcanzar porque 
ya la tiene y sabe que ya la tiene. 

Ahora bien, no niego en absoluto que algunos estados 
alterados de conciencia sumamente milagrosos puedan ser 
alcanzados; pueden alcanzarse por la simple razón de que 
son parciales y exclusivos; y de ahí que pueden ser desarro- 
llados y perfeccionados. Pero ¿qué tiene que ver eso con el 
estado de conciencia absoluta que lo incluye todo? Segura- 
mente podemos entrenarnos para alcanzar estados alfa; 
podemos desarrollar nuestra habilidad con el mantra, 
podemos aprender a suspender todos los pensamientos pero 
solamente gracias a que éstos son estados de conciencia 
parciales y exclusivos apartados de otros estados y. debido 
a ello, les podemos dar más atención selectivamente que 
a otros estados. Pero no pedemos entrenarnos para alcan- 
zar el estado de conciencia que nunca hemos abandonado 
y que incluye todos los estados de conciencia posibles. 
Simplemente, no existe lugar alguno fuera del estado de 
Conciencia absoluta en el cual entrenarse para llegar a él. 
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Escúchese una vez más lo que dice Huang Po: 


El Bodhi (el conocimiento de la naturaleza del Buda) 
no es un estado. El Buda no lo alcanzó. Los seres sensibles 
no carecen de él. No puede ser alcanzado con el cuerpo ni 
buscado con la mente. Todos los seres sensibles ya cons- 
tituyen una forma con el Bodhi. 

Si sabemos que todos los seres sensibles ya son uno con 
el Bodhi, dejaremos de considerar al Bodhi algo por alcan- 
zar. Quizá hayamos escuchado a otros hablar sobre esta 
«consecución de la mente del Bodhi», pero esto puede 
llamarse una forma intelectual de alejarse del Buda. Si- 
guiendo este método, sólo podemos aparentar que alcanza- 
mos la naturaleza del Buda; si pasáramos eón tras eón 
así, sólo alcanzariamos el sambhogakaya (estados de bien- 
aventuranza) y el mirmanakaya (estados de transforma- 
ción). ¿Qué conexión puede tener eso con nuestra 
naturaleza del Buda original y verdadera? 


No obstante haber oído esto, muchos de nosotros pensamos: | 
«$1, comprendo que de alguna manera debo ser uno con 
el absoluto, pero simplemente no lo conozco.» Pero eso no es 
verdad, manifiestamente. El hecho mismo de que te encuen- 
tres buscando a Buda, demuestra que va sabes que eres 
Buda. «Consuélate —escribió Pascal— no me buscarías si ño 
me hubieses encontrado.» Y San Bernardo expresó el mismo 
sentimiento: «Nadie es capaz de buscarte, excepto quien 
ya te he encontrado». O como Blyth: «A fin de iluminarse, 
primero debemos ser iluminados.» 

Por supuesto, un individuo puede sentir que en realidad 
no lo conoce a pesar de todas las aseveraciones de los maes- 
tros; la razón por la que no le parece evidente es la natura- 
leza algo peculiar de este conocimiento del Bodhi, omnipre- 
sente; a saber, que no es dual. Una persona parece igno- 
rarlo solamente porque está muy acostumbrado a ver las 
cosas de manera dual, en la que él, sujeto, sostiene y mira 
un objeto, que no es mental ni físico «él» y «ese objeto» 
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cosas totalmente diferentes. Él, en tanto que sujeto, asume 
naturalmente que también puede ver a Brahma de la misma 
manera, en tanto que objeto exterior que se puede mirar 
y comprender. Así pues, parece que él, el que comprende, 
deberia ser capaz de alcanzar a Brahma, el comprendido. 
Pero Brahma no se dividirá en obtenedor y obtenido. En to- 
da la realidad solamente existe uno sin segundo, y aún así 
la persona, a causa del hábito, trata de dividirlo en dos, 
de dividirlo para cogerlo finalmente y exclamar: «Ajá, lo 
tengo.» Trata de convertirlo en una experiencia que puede 
ser comprendida, entre otras experiencias similares. Pero 
Brahma no es una experiencia determinada; siendo uno sin 
segundo, esta persona sólo ve fantasmas y busca entre el humo. 

Así pues, al fin sentimos que, simplemente, no podemos 
verlo por mucho que lo intentemos. Pero el hecho de que 
nunca se le pueda ver es la prueba perfecta de que siempre 
se le ha conocido. En palabras del Kena Upanishad: 


51 piensas que conoces bien a Brahma, lo que en reali- 
dad conoces sobre su naturaleza es muy poco; por esta 
razón deberás considerar más atentamente a Brahma... 
Quienquiera de nosotros que comprenda las siguientes pa- 
labras: «No le conozco, y aún así le conozco», ese hombre 
en verdad le conoce. Aquél que piensa que no comprende 
a Brahma. lo comprende; pero aquél que piensa que com- 
prende a Brahma, no lo conoce. Brahma es desconocido 
para aquéllos que le conocen y es conocido para aquéllos 
que no le conocen en absoluto. 


Es decir, el estado mismo de ignorancia de Brahma es 
el estado de conciencia absoluta, y eso es lo que sentimos 
en este momento. Un poema Zen dice: 


Cuando buscas conocerlo, no puedes verlo. 
No puedes cogerlo 
pero tampoco puedes perderlo. 
Al no ser capaz de obtenerlo, lo obtienes. 
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Cuando estás silencioso, él habla; 

cuando tú hablas, él guarda silencio. 

La gran puerta está completamente abierta para las almas 
generosas 

y ninguna multitud impide el paso. 


Puesto que somos Brahma, obviamente no podemos 
ver a Brahma; de la misma manera, por ejemplo, que un ojo 
no se puede ver a sí mismo y una oreja no se puede oír a sí 
misma. El Brihadaranvaka Upanishad dice: «No podrías 
ver al vidente de la vista, no podrías oír al oidor del oído 
ni percibir al perceptor de la percepción ni conocer al 
sabedor del conocimiento.» Y en Zenrin lo pone de la siguiente 
manera: «Como una espada que corta, pero que no puede 
cortarse a sí misma; como un ojo que ve pero que no puede 
verse a sí mismo.» De hecho, si nuestro ojo intenta verse 
a sí mismo, no ve absolutamente nada. De la misma manera, 
el vacío es lo que no vemos exactamente ahora, cuando inten- 
tamos buscar a Brahma. Ese vacío es exactamente lo mismo 
que hemos buscado y nunca hemos encontrado o visto. 
Y ¡ta mismísima carencia de vista es él! Y como nunca 
lo vemos, siempre lo conocemos. Porque cualquier individuo, 
explica San Dionisio, «por el mismo hecho de no ver ni cono- 
cer a Dios lo comprende aquél que está más allá de la vista 
y del conocimiento; sabiendo también que él se encuntra” 
en todas las cosas que se sienten y conocen». 

¿Aún no lo véis? ¡Qué bien! 


«No dejaremos de explorar...» 


T.S. Eliot, Cuatro cuartetos 
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Cuando nos internamos en estilos de vida como el Budis- 
mo y el Taoísmo, el Vedanta y el Yoga, no hallamos un ma- 
terial de carácter filosófico ni religioso en el sentido occiden- 
tal. Lo que hallamos se aproxima más a la psicoterapia. Esto 
puede parecer sorprendente, pues ésta es, para nosotros, una 
forma de ciencia, algo práctico y materialista por definición, 
mientras que a las religiones mencionadas las tenemos por 
esotéricas en extremo, vinculadas con regiones del espíritu 
casi totalmente ajenas a este mundo. Esto ocurre por su- 
marse nuestra escasa información sobre las culturas orien- 
ales con su alto grado de sofisticación, lo que les otorga un 
aura de misterio sobre la cual proyectamos fantasías de nues- 
tra propia cosecha. Sin embargo, el objetivo básico de estas 
formas de vida es de una asombrosa simplicidad, al margen 
de todas las complicaciónes concernientes a la reencarnación 
y los poderes psíquicos, los mahatmas sobrehumanos y las 
escuelas de tecnología oculta, que actúan como una cortina 
de humo capaz de extraviar indefinidamente a crédulos y cu- 
riosos. A decir verdad, deberíamos agregar que los crédulos 
y los curiosos provienen tanto de Asia como de Occidente, 
aunque los asiáticos rara vez exhiben esa credulidad solemne 
que es peculiar del amante occidental de lo esotérico. Comien- 
za a disiparse la niebla, pero durante largo tiempo su den- 
sidad ha velado las contribuciones realmente importantes 
que la mente oriental ha aportado al conocimiento psicoló- 
gico. 
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La semejanza principal entre estos estilos de vida orien- 
tales y la psicoterapia de Occidente reside en su similar preo- 
cupación por provocar cambios de conciencia, alterando nues- 
tras maneras de sentir nuestra propia existencia y nuestros 
vínculos con la sociedad humana y el mundo natural. La 
psicoterapia se ha interesado, mayormente, por cambiar la 
conciencia de ciertos individuos afectados por perturbaciones 
especiales. Las disciplinas del Budismo y el Taocísmo, en cam- 
bio, conciernen al cambio de conciencia de personas norma- 
les, socialmente integradas. Pero a los psicoterapeutas les 
resulta cada vez más notorio que el estado de conciencia que 
nuestra cultura considera normal es no sólo contexto, sino 
también caldo de cultivo de la enfermedad mental. El conjun- 
to actual de sociedades, de vasta prosperidad material, abo- 
cadas todas ellas a su mutua destrucción, no parece probar, 
precisamente, la existencia de una salud social apreciable. 

A pesar de todo, el paralelo entre la psicoterapia y lo que 
yo he llamado! «formas de liberación» del Oriente no es 
exacto, y una de las diferencias más importantes nos la su- 
giere el prefijo psico. Históricamente, la psicología occidental 
se ha encaminado al estudio de la psiquis o mente como en- 
tidad clínica, en tanto que las culturas orientales no catego- 
rizan mente y materia, alma y cuerpo, del mismo modo que 
las occidentales. Empero, la psicología occidental ha crecido 
tanto, a partir de sus orígenes históricos, que ahora reina” 
cierta insatisfacción con el propio término «psicológico» en 
tanto que descripción de un campo fundamental de la con- 
ducta humana. No se trata de que haya cristalizado la posi- 
bilidad que alguna vez ilusionó al propio Freud, en el sentido 
de que la Psicología se redujera a Neurología, y la mente al 
cuerpo. No es que se haya logrado substituir la entidad 
«mente» por la entidad «sistema nervioso». Lo que ocurre es 
que la psicología no puede permanecer al margen de la autén- 
tica revolución que ha afectado a la descripción científica 
durante este siglo veinte, revolución que ha tornado obsole- 
tas a las concepciones de entidades y «substancias» tanto 
mentales cuanto materiales. Describa procesos químicos o 
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formas biológicas, estructuras nucleares o conductas huma- 
nas, el lenguaje de la ciencia moderna se basa simplemente 
en modelos cambiantes de relación. 


Esta revolución ha afectado en profundidad mucho ma- 
yor, tal vez, a la Física y a la Biología que a la Psicología, por 
lo que las ideas teóricas del psicoanálisis permanencen intac- 
tas. El lenguaje coloquial y el sentido común de la sociedad 
educada han sufrido tan ligeramente los efectos del proceso 
que aún resulta difícil expresar la realidad en lenguaje no 
matemático. Esto de describir al mundo como conjunto de 
modelos de relación, prescindiendo de toda consideración so- 
bre la «substancia» de que están «fabricados» estos modelos, 
parece una afrenta al sentido común. Pues cuando el cientí- 
fico investiga la materia o substancia, describe lo que halla 
en términos de patrones estructurados. Pensándolo bien... 


¿Qué otros términos podría usar? La sensación de substancia 
sólo se presenta cuando nos hallamos ante modelos tan in- 
trincados, o tan estrechamente tejidos, que no podemos dis- 
cernirlos. A la vista del ojo desnudo, una remota galaxia pa- 
rece la más sólida de las estrellas, y un trozo de acero es 
una masa de materia continua e impenetrable. Pero cuando 
cambiamos el grado de aumento, la galaxia revela la clara 
estructura de una nebulosa en espiral, y el trozo de acero 
resulta ser un sistema de impulsos eléctricos que giran vcr- 
tiginosamente en espacios relativamente vastos. La idea de 
substancia sólo expresa la experiencia de arribar a un límite, 
ante el cual nuestros sentidos, o nuestros instrumentos, va 
no tienen la agudeza necesaria para desentrañar el modelo. 


Algo parecido ocurre cuando el científico investiga cual- 
quier unidad de modelo que a simple vista resulta tan dife- 
rente que se le ha definido como entidad senarada. Descubre 
que cuanto mayor es el cuidado con que la observa y la des- 
cribe, tanto más se encuentra describiendo también el medio 
ambiente en que se desenvuelve y otros patrones con los que 
parece guardar relaciones indisolubles. Como tan bien ha di- 
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cho Teilhard de Chardin2, el aislamiento de las estructuras 
individuales o atómicas «es una mera triquiñuela intelectual». 


Considerada en su realidad física, concreta, la substan- 
cia (sic) del universo no puede dividirse, sino que a la 
manera de un gigantesco «átomo» se conforma en su to- 
talidad... como único y verdadero indivisible. 

... Cuanto más lejos llegamos y más hondo penetramos 
en la materia, por medio de sistemas de creciente poten- 
cia, tanto más nos embaraza la interdependencia de sus 
distintas partes... Es imposible trazar un corte en esta 
red, aislar una porción sin que ésta sufra desgarramientos 
y se desintegre por todos sus bordes. 


En lugar de la cohesíon desarticulada de la mera substan- 
cia hallamos una cohesión articulada de modelos inseparable- 
mente interconectados. 

Tal es el efecto de ello sobre el estudio de la conducta 
humana que resulta imposible separar las modalidades psi- 
cológicas de modelos sociológicos, biológicos o ecológicos. 
Los departamentos del conocimiento humano, que se basaban 
en las que ahora nos parecen divisiones cruzadas y primitivas ' 
de la Naturaleza, han comenzado a coaligarse en híbridos 
con nombres tan extravagantes como Neuropsiquiatría, So- 
ciobiología, Biofísica y Geopolítica. A cierto nivel de especia-” 
lización, las divisiones del saber científico echan a andar jun- 
tas, precisamente porque han avanzado lo suficiente para ver 
que el propio mundo va junto en sí mismo, por más nítida- 
mente que se disciernan sus partes. De aquí la controversia 
siempre creciente sobre la necesidad de una «ciencia unifi- 
cada» y de un lenguaje descriptivo común a todos los depar- 
tamentos de la ciencia. De aquí, también, la importancia cada 
vez mayor de la propia ciencia de la descripción, de la comu- 
nicación, de los modelos de signos y señales que representan 
y explican el modelo estructural del mundo. 

Aunque las viejas culturas de Asia jamás alcanzaron el 
conocimiento físico rigurosamente exacto del Occidente mo- 
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derno, aprehendieron el fundamento de muchas cosas que 
solamente ahora nosotros principiamos a comprender3. Es 
imposible clasificar al Hunduismo y al Budismo como religio- 
nes, filosofías, ciencias o incluso mitologías, ni siquiera como 
amalgamas de estas cuatro cosas, porque la departamentali- 
zación les es ajena, aún en una forma tan esencial como la 
separación de la materia y el espíritu. El Hinduismo, como el 
Islam y el Judaísmo, es, en realidad, una cultura total, cosa 
que no puede decirse del Budismo. Este último, al igual que 
ciertos aspectos del Hinduismo como el Vedanta y el Yoga, 
que el Taoísmo en China, no es una cultura sino una crítica 
de la cultura, una persistente revolución sin violencia o «leal 
oposición» contra la cultura en cuyo seno se desenvuelve. 
Esto confiere a las formas de liberación asiáticas un cierto 
parentesco con la psicoterapia, más allá del común propósi- 
to de cambiar estados de conciencia. Y ello por cuanto la 
tarea del psicoterapeuta consiste en viabilizar una reconcilia- 
ción entre el sentimiento individual y las normas sociales, sin 
recurrir empero al sacrificio de la integridad individual. Tra- 
ta de ayudar al individuo a ser él mismo, y a lograrlo por sí 
mismo, sin inferir ofensas innecesarias a su comunidad, esto 
es, ser en el mundo (el de las convenciones sociales) pero no 
del mundo. Un texto budista chino describe ia condición del 
sabio con palabras que recuerdan irresistiblemente a la per- 
sor.alidad «interiormente dirigida» de Riesman « «autorreali- 
zadora» de Maslow: 


Anda siempre por sí mismo, en todo va por sus propios me- 
[dios; 

Cada uno de los perfectos vaga por el mismo, el único pasa- 
[dizo del Nirvana; 

Su tono es elegante, transparente su espíritu, naturalmente 
[elevado su aire, 

Sus facciones son de marcada delgadez, firmes sus huesos, 
[no presta atención a los otros4, 


Desde Freud en adelante, la psicoterapia se ha venido 
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preocupando por la violencia que el organismo humano y sus 
funciones sufren a manos de la represión social. Toda vez 
que el terapeuta apoya a la sociedad, interprerará su trabajo 
como una educación del individuo. presionando sus «impul- 
sos inconscientes» en pro de la re:petabilidad social. Pero 
este tipo de «psicoterapia oficial» carece de integridad, con- 
virtiéndose en obediente herramienta de ejércitos, burocra- 
cias. iglesias. corporaciones y otras instituciones que precisan 
del lavado de cerebro individual. Por rtro lado, el terapeuta 
que se interesa realmente por socorrer al individuo se ve 
obligado a formular algún tipo de crítica social. Esto no im- 
plica un compromiso directo con la revolución política; sig- 
nifica sólo que ha de auxiliar al individuo para que éste se 
líbere de diversas formas de condicionamiento social lo cual 
incluye una liberación del mismo odio contra los condiciona- 
mientos: el odio no es más que un tipo de subordinación al 
objeto de su odio. Pero, desde este punto de vista, los sínto- 
mas y perturbaciones de que quiere aliviarse el paciente, y 
los factores inconscientes que alientan tras ellos, dejan de 
ser meramente psicológicos. Están arraigados en la estructura 
tota! de sus relaciones con las demás personas y, más espe- 
cificamente, en las instituciones sociales que gobierban di- 
chas relaciones: las normas de comunicación empleadas por 
la cultura o el grupo. Estas incluyen convenciones lingiísticas 
y jurídicas, éticas y estéticas, relativas al status, el rol y la 
identidad. así como la cosmología, filosofía y religión, puesto 
que este complejo social en su conjunto es quien brinda al 
individuo la concepción que éste tiene de sí mismo, su nivel 
de conciencia, su mismísima percepción de la existencia. Lo 
que es más, suministra la idea que el organismo humanc sus- 
tenta con respecto a su propia individualidad: idea que pue- 
de cobrar una cantidad de formas completamente diferentes. 

En vista de esto, el psicoterapeuta ha de comprender que 
su ciencia o arte lleva un nombre erróneo, pues el motivo 
de sus desvelos es algo mucho más extenso que la psique y 
sus problemas privados. Esto es, precisamente, lo que están 
descubriendo tantos psicoterapeutas, lo que, a la vez, hace 
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que las formas orientales de liberación resulten tan perti- 
nentes a sus funciones profesionales, ya que la gente que acu- 
de a ellos sufre un malestar emanado de lo que podríamos 
denomiunar maya, sirviéndonos de la palabra hindu-búdica 
cuyo significado exacto no es la mera «ilusión» sino la tota- 
lidad de la concepción de mundo sustentada por una cultura, 
a la que se considera ilusión en el sentido etimológico estric- 
to de «juego» (latín, ludere). Lo que persigue una forma de 
liberación no es destruir a maya sino verla tal como es, o ver 
a través de ella. El juego no debe tomarse en serio; en otras 
palabras, las ideas sobre el mundo y sobre uno mismo que 
son convenciones sociales o institucionales no deben confun- 
dirse con la realidad. Estas normas de comunicar:ión no son 
necesariamente idénticas a las normas que rigen el universo, 
así como no lo es el hombre al rol o identidad que la socie- 
dad le ha otorgado. En efecto, apenas el hombre cesa de con- 
fundirse con la definición de sí mismo que le han dado los 
otros deviene, a la vez, universal y único. Universal, en virtud 
de que su organismo es inseparable del cosmos. Unico, en 
tanto que sólo es este organismo y no un estereotipo de rol, 
clase o identidad, asumido por la conveniencia de la comu- 
nicación social. 

Hay muchas razones por las que el hecho de confundir a 
maya con la realidad produce malestar. Existe un conflicto 
directo entre lo que el organismo individual es y lo que las 
otros dicen que es y esperan que sea. Las normas de comu- 
nicación social contienen, a menudo contradicciones, que 
desembocan en dilemas insolubles para el pensamiento, el 
sentimiento o la acción. O puede suceder que, confundiendo 
uno mismo su propio ser con la imagen limitada y empobre- 
cida del rol o identidad que la sociedad le ha conferido, ge- 
nere sentimientos de aislamiento, soledad y alienación. A la 
multitud de diferencias que existen entre los individuos y sus 
contextos sociales corresponden otras tantas formas de bus- 
car el alivio de estos conflictos. Algunos lo buscan en las psi- 
cosis y neurosis que desembocan en tratamientos psiquiátri- 
cos, pero la mayoría recurre a la distensión que brindan or- 
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gías socialmente permitidas como el entretenimiento de 
masas, el fanatismo religioso, la excitación sexual crónica, el 
alcoholismo, la guerra. Toda una triste lista de escapes bár- 
baros y tediosos. 

En la actualidad se afirma que la necesidad de psicotera- 
pia va mucho más allá de aquellos que clínicamnete están 
psicóticos o neuróticos, y hace ya muchos años que cantida- 
des crecientes de personas se acogen a tratamientos psicote- 
rapéuticos cuando debieran haber buscado el consejo del 
sacerdote o la intimidad del amigo. Pero nadie ha descubierto 
aún una aplicación de la psicoterapia a nivel de masas. Hay 
terapeutas formados a razón de, aproximadamente, uno por 
cada ocho mil habitantes, y las técnicas de la psicoterapia 
son largas y caras. Su ascendente popularidad debe adjudi- 
carse en gran medida al prestigio de la ciencia y, por lo tanto, 
al del terapeuta como científico, más que como curador del 
alma. Sin embargo sé de pocos psiquiatras renombrados que 
no admitan, al menos en privado, que su profesión se en- 
cuentra aún lejos de ser una ciencia. Para comenzar, carece 
de una teoría generalmente aceptada e incluso de terminolo- 
gía científica, caracterizándose por la multiplicidad de teo- 
rías opuestas y técnicas divergentes. Nuestro conocimiento 
de la Neurología, en caso de que ésta se demostrara básica 
para la psiquiatría, es de momento extremadamente limitado, 
Para empeorar las cosas, no contamos aún con claras eviden- 
cias de que la psicoterapia sea algo más que un paliativo li- 
brazo al azar, y, exceptuando el caso de síntomas psicóticos 
que pueden ser controlados por medio de drogas, no existe 
una forma certera de distinguir la «cura» de la remisión es- 
pontánea. Algunas de sus técnicas, incluyendo la lobotomía y 
el electroshock, no son más que actos de pura desesperación. 

A pesar de todo, esta profesión es, en su conjunto, una 
fraternidad paciente y evota, abierta en todo sentido a las 
nuevas ideas y experimentos. Aún cuando se ignora el tipo de: 
conclusión que podrá extraerse de ella, se ha recogido una, 
masa enorme de información detallada, y existe la impresión 
cada vez más firme de que, para efectuar algún proceso, la. 
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Psiquiatría debe aliarse más estrechamente con la neurología 
y la biología, por un lado y la sociología y la antropología 
por el otro. Nos preguntamos, entonces, a qué otro sector de 
nuestra sociedad podemos dirigirnos para que algo se haga 
con respecto al malestar que experimentan los individuos 
ante sus conflictos con instituciones sociales auto-contradic- 
torias, obsoletas o innecesariamente restrictivas, incluyendo 
y esto hay que repetirlo, la difundida noción del propio in- 
dividuo, del ego en su cápsula de piel. 

Esto de que mucha gente consulte ahora al psicoterapeu- 
ta en lugar del sacerdote no sólo se debe al hecho de que 
la ciencia está aureolada de mayor prestigio que la religión. 
Muchos seminarios teológicos judíos y protestantes incluyen 
cursos de instrucción en «psiquiatría pastoral» que compren- 
den períodos de internación en hospitales mentales. Más aún, 
tanto se ha liberalizado la religión que en todas las áreas me- 
tropolitanas y en muchas rurales uno no se verá obligado a 
buscar demasiado para dar con un sacerdote capaz de prestar 
atención a cualquier tipo de dificultad individual, con la ma- 
yor simpatía y generosidad, y a menudo con una inteligencia 
considerable. Pero lo que estorba al sacerdote deseoso de 
resolver conflictos entre el individuo y las instituciones so- 
ciales es, precisamete, su propio rol. Representa a una igle- 
sia, a una comunidad, y casi sin excepción las comunidades 
religiosas se afanan por consolidar las instituciones sociales, 
y no por ver a través de ellas. Esto no quiere decir que la ma- 
yoría de los grupos religiosos se abstengan de toda crítica 
social, lo que estaría muy lejos de la verdad. En general, los 
grupos religiosos se oponen a algunas instituciones sociales 
con notable vigor, pero al mismo tiempo inculcan otras cuya 
naturaleza convencional no parecen advertir. Ante los desti- 
natarios de su prédica invocan una autoridad emanada de la 
voluntad divina o de las leyes naturales, y de esta forma ha- 
cen para sus miembros extremadamente dificultoso compren- 
der que las instituciones sociales son, simplemente, normas 
de comunicación cuya validez universal no supera, digamos, 
a la de las reglas de una determinada gramática. Por otra 
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parte, por más abierto que sea el ministro del credo en cues- 
tión, en el fondo de su mente alienta casi siempre el deseo 
de atraer al individuo al rebaño de su iglesia. 

La idea de salvación judía y cristiana impiica, precisamen- 
te, la pertenencia a una comunidad, la Comunión de los San- 
tos. Ideal y teóricamente, la Iglesia. como Cuerpo de Cristo, 
es el universo entero, y puesto que en Cristo «no kay griego 
ni judío, libre ni esclavo», el ser miembro de Cristo podría 
representar la liberación de maya y sus categorías. Podría sig- 
nificar que la definición convencional y la clasificación de 
uno mismo no son ya idénticas al «yo» viviente y real, que 
«yo vivo, pero no soy ahora yo mismo; es Cristo quien vive 
en mí». Empero, nada de esto ocurre en la práctica, y por lo 
demás se habla muy poco de la propia teoría. En la práctica 
existe una aceptación de la religión o un sometimiento al 
subgrupo cristiano, asumiendo su sistema particular de con- 
venciones y definiciones como si fueran muy serias reali- 
dades. Ahora bien; una de las más importantes convenciones 
cristianas concierne a la concepción del hombre como lo que 
yo he llamado «ego en su cápsula de piel»* el alma sepa- 
rada y su vehículo carnal que, juntos, constituyen una perso- 
nalidad única y valiosa, en última instancia, a los ojos de 
Dios. Indudablemente, esta concepción es la base historica 
del tipo occidental de individualidad, que genera en nosotros 
la sensación de ser islas singulares de conciencia. confronta-* 
das con experiencias objetivas que son «otra cosa», que no 
nosotros. Hemos desarrollado esta sensación hasta un grado 
particularmente agudo. Pero el sistema de convenciones que 
inculca usta sensación exige también que este ego definitiva- 
mente aislado se comporte como miembro de un cuerpo, se- 
metiéndose sin reservas al patrón social de la iglesia. La ter- 
sión así generada, aunque en ocasiones resulta interesain , 
es a largo plazo tan irrealizabie como cualquier ctr:. lisa y 
llana auto-contradicción. Estamos ante un contexto perfecta- 
mente ideal para la crianza de psicosis. A pesar de que, corr.c 


* Cf. Alan Watts, El libro del tabú, en esta misma -olección. (N. del E.) 
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veremos, podría también ser un contexto ideal para la terapia 
si los líderes religiosos responsables tomaran conciencia de 
las contradicciones, abandonando su formal solemnidad. En 
otras palabras, el sacerdote podría convertirse en una persona 
extraordinariamente útil a su prójimo si fuera capaz de ver 
a través de su propia religión. Pero ni su formación ni su si- 
tuación económica lo alientan a dar este paso, lo cual deja 
al psicoterapeuta en posición ventajosa. 

Hemos visto, entonces, que la psicoterapia y las formas de 
liberación comparten dos aspiraciones: primero, la transfor- 
mación de la conciencia, del sentimiento interior de la propia 
existencia; y segundo, la liberación del individuo de las for- 
mas de condicionamiento que le imponen las instituciones 
sociales. ¿En qué consistirán, pues, los medios útiles para la 
exploración de estos paralelismos, encaminada ésta a auxiliar 
al terapeuta en su labor? ¿Deberíamos recibir instrucción 
práctica en Yoga o pasar una temporada en un monasterio 
Zen en el Japón, sumando, además, algunos años adicionales 
de práctica en escuelas de Medicina, y en residencias psiquiá- 
tricas, o en el adiestramiento analítico? No creo que se trate 
de esto, en lo más mínimo. Diría más bien que todo conoci- 
miento, aún el de carácter teórico, relativo a otras culturas, 
nos ayuda a comprender la nuestra, otorgándonos cierta obje- 
tividad, cierta claridad en el examen de nuestras instituciones 
sociales cuando las comparamos con otras. Si existen, enton- 
ces, en las demás culturas, disciplinas que exhiben elementos 
en común con la psicoterapia; un conocimiento teórico de 
sus métodos, objetivos y principios brindaría al psicoterapeu- 
ta una perspectiva mejor de lo que constituye su propia ac 
tividad. 

Esto es lo que necesita, y con evidente urgencia. Pues he- 
mos visto que, en los tiempos que corren, la Psicología y la 
Psiquiatría se debaten en una gran confusión teórica. Tal vez 
suene extraño si digo que dicha confusión debe adjudicarse 
principalmente a factores inconscientes, pues... La compren- 
sión del «inconsciente», ¿no es precisamente la particular 
faena de las ciencias que acabo de mencionar? Pero sucede 
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que los factores inconscientes que operan sobre la psicotera- 
pia van mucho más allá de los traumas de infancia y la re- 
presión de los impulsos agresivos o sexuales. Por ejemplo, el 
psicoterapeuta efectúa su trabajo arrastrando un «incons- 
ciente filosófico» que prácticamente no ha sido examinado 
jamás. En estos profesionales existe una marcada tendencia 
hacia la ignorancia no sólo de la filosofía contemporánea de 
la ciencia, sino también de las premisas metafísicas ocultas 
que subyacen en todas las formas mayores de teoría psicoló- 
gica; ignorancia, ésta, debida a un adiestramiento altamente 
especializado. La metafísica inconsciente suele ser una mala 
metafísica. ¿Qué sucedería, entonces, si los presupuestos me- 
tafísicos del psicoanálisis carecieran de validez, o si su teoría 
fundamental se basara en desacreditadas nociones antropoló- 
gicas del siglo diecinueve? A lo largo de toda su obra, Jung ha 
insistido una y otra vez en que nos habla como científico y 
médico, no ya como metafísico. «Nuestra psicología —escri- 
bió— es una ciencia de meros fenómenos, desprovista de im- 
plicaciones metafísicas». Esta disciplina «brinda a todas las 
afirmaciones y enunciados metafísicos el trato que les co- 
rresponde en tanto que fenómenos mentales, y los examina 
como aserciones relativas a la mente y su estructura que, en 
última instancia, derivan de ciertas disposiciones inconscien- 
tes»5. Pero esta suposición hace gala, precisamente, de un 
flagrante carácter metafísico. Es que el hombre no puede, 
virtualmente, pensar ni actuar sin acudir a algún tipo de pre- 
misa metafísica, algún axioma básico que él mismo sea inca- 
paz de verificar o definir plenamente. Esta clase de axiomas 
es comparable a las reglas de un juego: algunos dan lugar a 
juegos interesantes y fructíferos, y otros no, pero siempre es 
importante que ya comprendamos, lo más claramente posi- 
ble, en qué consisten las reglas. Tenemos, por ejemplo, las 
reglas del «ta-te-ti», que no son tan substanciosas como las 
del ajedrez... ¿Y silos axiomas del psicoanálisis se parecieran 
más a las del primer juego que a las del segundo? ¿No colo- 
caría esto a la ciencia en el nivel que tenían las matemáticas 
en tiempos de la geometría euclidiana? 
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Entre los factores inconscientes de la psicoterapia se cuen- 
tan, también, los contexios sociales y ecológicos de paciente y 
terapeuta, que tienden a ser ignorados toda vez que las dos 
personas se encierran en privado. Como ha dicho Norman (2, 
Brown: 


«Hay cierta falta de perspicacia en la propensión psico- 
analítica a aislar al individuo de su cultura. Una vez que 
aceptamos las limitaciones de la conversación desde el di- 
ván, o, mejor dicho, una vez que comprendemos que con- 
versar en el diván es, también, una actividad en la cultura, 
salta a la vista que nada puede analizar el psicoanalista, 
aparte de estas proyecciones culturales —el mundo de 
los suburbios y los telegramas y los periódicos— y que, 
por lo tanto, el psicoanálisis sólo se realiza plenamente 
cuando deviene análisis histórico y cultural»6, 


¿No es ésta una forma de decir que lo que requiere aná- 
lisis o esclarecimiento, en la conducta de un individuo, es el 
modo en que dicha conducta refleja las contradicciones y con- 
fusiones de la cultura? 

Claro está que los modelos culturales salen a la luz, y las 
suposiciones metafísicas ocultas cobran claridad, sólo en la 
medida en que podemos distanciarnos de los sistemas cultu- 
rales o metafísicos con que estamos comprometidos, proce- 
diendo a compararlos con otros. Hay quien replica que esto 
es sencillamente imposible, puesto que nuestras impresiones 
sobre las demás culturas resultan, siempre, inevitablemente 
distorsionadas por nuestro propio condicionamiento. Pero 
aquí creo ver, casi, un solipsismo cultural, que equivale a 
declarar que jamás podemos establecer una real comunica- 
ción con otra persona. De ser esto cierto, en todo estudio 
de lenguas e instituciones extranjeras, e inclusc en todo diá- 
logo con otros individuos, no habría más que una extensión 
del modelo de la propia ignorancia. Como supoción meta- 
física, escapa a todo juicio u objeción, pero nada cfrece, por 
su parte, en la dirección de un desarrollo fructífero. 
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El aspecto positivo de la liberación, tal como se le entien- 
de en las formas orientales, reside justamente en la libertad 
de juego. Su aspecto negativo consiste en el tono crítico con 
que examina las premisas y normas del «juego social», que 
restringe aquella libertad y obstaculiza lo que hemos deno- 
minado desarrollo fructífero. El nirvana búdico se define 
como liberación del samsara, literalmente «Rueda del Naci- 
miento y la Muerte», esto es, de la vida vivida en círculos 
viciosos, como intento de resolver un falso problema que se 
reitera interminablemente. Samsara es, por lo tanto, compa- 
rable a la búsqueda de la cuadratura del círculo, de la tri- 
sección del ángulo o del mecanismo del movimiento perpe- 
tuo. Esta adivinanza que carece de solución nos fuerza a 
retornar una y otra vez al mismo terreno, hasta que descubri- 
mos que la pregunta que nos formula es absurda. A esto se 
debe que la persona neurótica repita indefinidamente sus mo- 
delos o pautas de conducta: siempre fracasando, porque el 
problema que trata de resolver es falso, porque se devana 
los sesos buscando el sentido de una auto-contradicción. Si 
no puede advertir que el problema en sí carece de sentido, 
es posible que se recoja en la psicosis, en la parálisis, total- 
mente incapaz de obrar. En otros casos, la «pausa psicótica» 
puede operar como vuelco ilegítimo en el libre juego, pro- 
ducto de una neta desesperación: la de no caer en la cuenta 
de que el problema no es imposible a causa de su abruma- 
dora dificultad, sino porque no tiene sentido. 

Si, entonces, han de producirse desarrollos positivos en la 
ciencia de la psicoterapia, así como en las vidas de aquellos 
a quienes dicha ciencia intenta socorrer, es necesario libe- 
rarla de bloques inconscientes, suposiciones apresuradas y 
problemas que, inadvertidamente, carecen de sentido y se- 
alojan en el contexto social. Otra vez, uno de los instrumen- 
tos más poderosos a estos efectos es la comparación inter- 
cultural, especialmente de cara a culturas de elevada comple 
jidad como la china y la hindú, que han evolucionado dentro 
de un relativo aislamiento con respecto a la nuestra, y pre: 
tando especial atención a los intentos que se han efectuado, 
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dentro de dichas culturas, para hallar la liberación de sus 
propios modelos estructurales. Es difícil imaginar algo más 
constructivo para el psicoterapeuta que la oportunidad que 
esto implicaría. Pero, para servirse de ella, deberá superar la 
noción habitual de que nada tiene que aprender de las dis- 
ciplinas «precientíficas», pues enel caso de la psicoterapia 
esta actitud se parecería a la de la olla que acusa de negra 
a la marmita. En cualquier caso, no se trata de adoptar las 
prácticas búdicas o taoístas en el sentido de convertirse a una 
religión. Para que el Occidente comprenda y emplee las for- 
mas de liberación del Oriente, es de suma importancia que 
conserve su agudeza científica: de lo contrario, el pantano 
del romanticismo esotérico aguarda a los incautos. 

Pero, hoy en día, transpuesta la mitad del siglo veinte, no 
hay ya mayor problema en abogar por un Occidente que abre- 
ve en las ideas orientales. El interés existente es ya conside- 
rable, y dichas ideas están influyendo sobre nuestro pensa- 
miento por sus propios medios, a pesar de que aún hay nece- 
sidad de mucha interpretación, clarificación y asimilación. 
Tampoco podemos aconsejar su estudio a los psicoterapeutas 
como si se tratara de una novedad absoluta. Han pasado 
ya treinta años desde que Jung escribió: 


«Cuando comencé el trabajo de toda mi vida en la prác- 
tica de la psiquiatría y la psicoterapia, era un completo 
ignorante en materia de filosofía china, y fue sólo después 

cuando mis experiencias profesionales me demostraron 
que, con mi técnica, yo había sido guiado inconsciente- 
mente a lo largo de la senda secreta que, durante siglos, 
ha constituido la preocupación de los mejores cerebros 
del Oriente»?. 


Una equivalencia entre la psicología analítica de Jung y 
las formas de liberación puede aceptarse con numerosas re- 
servas, pero lo importante es que él haya sentido la presencia 
de un paralelismo. Aunque el interés nació con Jung y su 
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escuela, sospechosa entre otras tendencias por su presunto 
«misticismo», se ha extendido notablemente, hasta el punto 
de que resulta casi imposible citar todas las discusiones sobre 
ideas orientales publicadas en revistas y libros de psicología 
durante estos últimos años*, 

El nivel en el cual el pensamiento oriental y sus concep- 
ciones pueden resultar valiosos para la psicología occidental 
ha sido definido en forma admirable por Gardner Murphy, 
psicólogo éste que, por cierto, brinda muy escaso blanco a 
la sospecha de «misticismo junguiano». 

Ha escrito: 


«Si, además, pretendemos seriamente comprender todo 
lo que podamos acerca de la personalidad, su integración 
y desintegración, hemos de captar el significado de la 
despersonalización, aquella experiencia durante la cual la 
conciencia individual del «yo» es abolida, sumergiéndose 
el sujeto en una percepción que ya no está amarrada al 
«yo». Este tipo de experiencia es la que el Hinduismo 
describe en términos de unificación última del individuo 
con el ahman, entidad de carácter cósmico y super-indi- 
vidual que trasciende tanto al «yo» como a la materialidad... 
Algunos hombres ansían estas experiencias; otros las te- 
men. Pero nuestro problema no es, en este momento sy 
deseabilidad, sino la luz que arrojan sobre la relatividad 
de la psicología de la personalidad según su desarrollo 
presente... Algún otro tipo de configuración de la perso- 
nalidad, en el cual la conciencia del «yo» recibe menos 
enfasis o incluso esté ausente, podría resultar más general 
(o fundamental)»8. 


* Bajo el título de «Contributions from Related Fields», un American Hand- 
book Psychiatry (Basic Books, New York, 1959) ha publicado ensayos cormplewo 
de Eilhard von Domarus, sobre «religiones» orientales, y de Avrum Ben-Avi sobre 
Budismo Zen. 
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No hay, naturalmente, más que una difundida mala inter- 
pretación en la creencia de que el cambio de la conciencia 
personal efectuado por las formas orientales de liberación 
equivale a una «despersonalización», en el sentido de regre- 
sión a variedades primitivas o infantiles de la conciencia. En 
realidad, Freud dio el nombre de principio del nirvana a la 
añoranza de la conciencia oceánica y deseo de retorno al úte- 
ro; sus seguidores confundieron persistentemente todas las 
ideas relacionadas con la trascendencia del ego con una mera 
disminución de la «fuerza del ego». Es probable que esta ac- 
titud resulte correlativa con el imperialismo de la Europa 
Occidental del siglo diecinueve, una época en que resultaba 
conveniente tomar a los chinos e hindúes por paganos atrasa- 
dos e indoctos, desesperadamente necesitados del progreso 
que les brinda la colonización. 

Jamás se subyarará con demasiado énfasis que la libe- 
ración no implica en lo más mínimo una pérdida o destruc- 
ción de conceptos convencionales como el ego; lo que se pro- 
pone es ver a través de ellos de la misma manera que pode- 
mos usar la idea del Ecuador sin confundirlo con una marca 
física traza sobre la superficie de la Tierra. La liberación 
no disminuye al ego sino que lo sobrepasa. Escribiendo sin 
saber nada, aparentemente, de Budismo o Vedanta, ha ex- 
presado A.F. Bentley: 


«Que ningún subterfugio del escepticismo se alce con- 
tra este cuestionario de la existencia del individuo. Si 
se comprueba que él no existe, en el sentido indicado, esto 
no derogará la realidad de lo que sí existe. Por el contra- 
rio, surgirá una conciencia expandida de la realidad. Pues 
el individuo sólo puede ser erradicado mediante un plus 
de existencia, y no un minus. Si cae el individuo, esto será 
porque la vida real de los hombres, cuando se la investiga 
con suficiente profundidad, resulta demasiado rica, y no 
pobre en exceso, para la dimensión del individuo»?. 
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Sólo debemos reparar en las alegres y variadas formas y 
en los ojos abiertos y alertas de las pinturas chinas y japo- 
nesas de los grandes maestros del Zen para advertir que el 
ideal de personalidad que aquí se nos presenta es cualquier 
cosa menos la colectiva no-entidad de un ego desfalleciente 
que se disuelve en su regreso al útero. 

Nuestro error ha consistido en suponer que honramos al 
individuo, y enaltecemos su unicidad, al separarlo del mundo 
circundante, enfatizando la eterna y esencial diferencia que lo 
aleja de su Creador. ¡Así mismo se honraría a la mano, cer- 
cenándola del brazo! Al decir Spinoza que «cuando más cono- 
cemos de las cosas particulares, más sabemos acerca de 
Dios», se anticipaba a nuestro descubrimiento de que la más 
rica y articulada pintura del hombre y del mundo es la que 
más nos revela su relatividad y la interconexión de sus pro- 
cesos dentro de un todo indiviso. El psicoterapeuta está per- 
fectamente de acuerdo con las formas de liberación cuando 
describe el propósito de la terapia como individuación (Jung), 
auto-realización (Maslow), autonomía funcional (Allport) o 
yoidad creativa (Adler), pero cada planta que ha de llegar a 
su plena floración, y fructificar acabadamente, debe tener 
raíces en el suelo, para que, al elevarse su tallo, la tierra toda 
ascienda hacia el sol. 


Notas 
1 — A. Watts, The way of Zen, New York, 1957. 
2 — P. Teilhard de Chardin, The Phenomenon of man, Harper, New York, 1959, 


pp. 43-44. 
3 — J.Needham, Science and civilization in China,. vol. 2, Cambridge University 
Press, 1956. Ver secciones 10, 13, 16 y 13. 
4 — et ne, 11, Tr. D. J. Suzuki, Manual of Zen Buddhigm, Hyoto, 1935, 
5 — C. G. Jung, Psychology and religion: west and east, collected works, vol. 
11, Bollingen series 20, Pantheon, New York, 1958, p. 476. 5 
6 — N. O. Brown, Life against death: the psychoanalytical meaning of history,  ¿ 
Wesleman University, 1959, pp. 170-171. ; 


Psicoterapia y liberación 


7 — R. Wilhelm ana €. G. Jung. The secret of the Golden Flower, Routledge, 
Londres, 1931. p. 83. 

8 — G. Murphy, Personality A biosocial approach to origins and structure, 
Harper, New York, 1947. 

9 — A.F. Bentley, Inquiry into inquiries, Beacon, Boston, 1954, p. 4. 
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